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El Alcaraván Llanero 


Siempre en vigilia, símbolo 
de abundancia y fecundidad, 
presiente la lluvia en la cul- 
tura wayuu y los nacimientos 
en la memoria colectiva de 
los llanos orientales colombo- 
venezolanos; el alcaraván 
es rápido, de caza dificil, va 
adelante, descubre lo extraño 
y encuentra la vida ... 
invisibilizado como muchas 
culturas nuestras. 
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La Politica y el poder de la Politica 


| principal problema de la ciudadanía, en un Estado de derecho, es, definitivamen- 

te, las alternativas o respuestas al uso coactivo del poder político. La praxis de un 

estado derecho tal como se concibe en la teoría política de la modernidad, se basa 
expresamente en la necesidad de participación que tienen los ciudadanos en la construcción 
de normas suficientes que deben ser establecidas para que, preferiblemente, por vía del 
consenso, las formas y espacios institucionales del poder puedan cumplirse de un modo 
expresamente democrático. 


No siempre esta idea o teoría del poder se encuentra claramente expuesta y por consiguiente 
aceptada, por parte de la mayoría ciudadana, pues la perspectiva conceptual del poder va 
a estar subordinada de un modo inmediato, al orden o sistema político que le sirve de con- 
texto. La relación del poder consigo mismo es un aspecto exclusivamente formal o a priori 
del poder, en un sentido donde tradicionalmente el discurso del poder se recrea a través 
del lenguaje y la interpretación de sus prácticas hegemónicas. Sin embargo, existe esa otra 
esfera del poder cuando en su relación con los otros se construye desde la facticidad de la 
que el poder toma su contenido de libertades prácticas. 


En la esfera teórica tendríamos formalmente el orden jurídico de las leyes y normas con las 
que se pretende interpretar el sentido del poder sobre el horizonte abstracto o especulativo 
de su posible aplicación universal y, en cuanto tal, válidos para todos los ciudadanos. Pero 
en la esfera práctica, la facticidad del poder queda investida de la fuerza política de la que 
pueden disponer los ciudadanos, que en teoría son los legitimantes del sentido del poder 
en su aplicación fáctica, es decir, real y material. 


No siempre estas dos esferas se encuentran suficientemente conciliadas entre medios y fines, 
puesto que más de las veces la teoría va por una senda y la práctica por la otra. Lo que no 
niega, por supuesto, el valor de esa correlación contradictoria que se plantea al pensamiento 
político de forma muy directa, sino que las condicionalidades teóricas de la praxis y las 
condicionalidades prácticas de la teoría, dan como resultado que la facticidad de las leyes 
y de las normas se encuentren permanentemente interpeladas por las subjetividades de los 
actores sociales. Tal dicotomía no es superable sólo porque se la declare o denuncie a favor 
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o en contra, eventualmente, del espacio político donde social y económicamente el poder 
se desarrolla y marca los derroteros ideológicos que innegablemente terminan por validar 
o revalidar. Parece que es urgente un repensar desde la ciudadanía las máscaras del poder 
según los actores sociales que se comprometen con su afirmación y justificación, es decir, 
con su control y hegemonía. 


Una aproximación al poder a priori de la política, es decir, un actuar desde su praxis autóno- 
ma a partir de su relación con los fines de utilidad de éste, es el resultado de una praxis no 
inclusiva con respecto de aquellos ciudadanos que por derecho deben tener en una igualdad 
de condiciones, acceso a su uso. Acá una característica importante y decisiva en la concep- 
ción teórica del poder, de unos sobre los otros. O sea, de una minoría sobre una mayoría. 


Pero, por otro lado, la aproximación fáctica sobre el poder requiere y demanda una rela- 
ción directa con la noción de poder en su acepción práctica de la política. En tal sentido, 
la presencia de una ciudadanía que porta la representación social de las leyes y normas, se 
encuentra situada o comprometida de hecho con el ejercicio o usos de esas leyes o normas, 
para direccionar el sentido de conjunto o colectivo mayoritario, al que el poder debe res- 
ponder en el momento de la solicitud o demanda de justicia y equidad. Es decir, en la esfera 
práctica del poder es donde éste se encuentra referido a su instancia de uso y dirección sobre 
el orden social colectivo, en vista de poder alcanzar el consenso y la legitimidad pública. 


Situado el poder en el ámbito de la ciudadanía y el espacio público de interacción social, la 
interpretación del sentido del poder hace posible, entonces, la discusión y el diálogo entre 
quienes son sujetos fácticos de la presencia del poder como condición de mando y dirección. 
Acá en este plano de la ciudadanía es donde el orden político del Estado se hace interventor 
del sentido fáctico del poder, es decir, de aquellas prácticas que sirven para sustentar o 
justificar un modo o forma de utilización del poder político dentro del Estado social. 


La participación ciudadana mientras más colectiva o numerosa, tiene suficiente capacidad 
para, precisamente, problematizar con respecto a la interpretación teórica del poder aquellas 
prácticas fácticas que en su efecto convierten en poder en una “realidad de hecho” donde 
se instalan las fuerzas que lo dinamizan permanentemente y que causan los inminentes 
cambios de orden que anidan potencialmente en el uso y desarrollo que entran en conflicto 
al no poder instituir un destino teleológico al uso del poder, a causa de la diversidad de 
intereses individuales y colectivos que se debaten en la dotación de sentido. 


Nos parece que a este nivel de complejidad el problema del Estado moderno, se acentúa con 
suma gravedad. Pues aun en un intento conciliatorio exitoso, entre las dos esferas, teoría 
y praxis, no es tan simple esa correlación pues se trata de analizar que se responde a una 
contradicción propia de la política que es irresoluble desde cualquier principio de identidad, 
puesto que su carácter originario de ser contradicción, es lo que marca la urgencia de pensar 
la actuación en la política en sentido crítico, humanista y liberador. Sólo en esa medida, 
al traer el pensamiento o teoría a la praxis o acción, es que el orden político que sirva de 
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contenido al poder es susceptible de cambios o revoluciones. Así, es inherente a la teoría su 
praxis, y lo es en el sentido expresado, es decir, como condición fáctica sin la cual el poder 
se puede interpretar más allá del a priori, puesto que el sentido material de su uso resulta 
de la praxis o acciones de la ciudadanía en su esfuerzo por hacer del poder una experiencia 
de liberación válida para todos los ciudadanos, y evitar de ese modo la concentración o 
hegemonía del poder para determinar los fines o intereses de un grupo o clase, sobre otros. 


Á. B. Márquez-Fernández. 
Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela. 
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Alberto Buela: del discurso crítico al disenso dialógico 


Alberto Buela: From Critical Discourse to Dialogic Dissent 


Alvaro B. Marquez-Fernandez 
Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela. 





i 
Foto: Jordi Garriga, Barcelona, 2009. Ex-director de la revista Nihil Obstat. 


ste dossier especial de la revista Entretextos de la Universidad de La Guajira (Colom- 

bia), es un reconocimiento a la trayectoria filosdfica de Alberto Buela; su indiscutible 

impronta en el panorama de los pensadores de América Latina, particularmente, entre 
aquellos que se han cuestionado de forma arraigada, el sentido critico de la vida. 


El lector podrá encontrar varias facetas de su producción intelectual. Muy amplia y, sin 
embargo, siempre en un giro recurrente a sus temas principales. 


, 
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Hace poco, en una correspondencia personal, Buela escribía, lo siguiente: 


Demás está decirte que es un honor para mí que me tengas en cuenta. Yo sigo trabajando en 
mis temas de siempre: 1) América (mi opinión de América como lo hóspito); 2) la metapolí- 
tica; 3) la ética aretaica (mi opinión sobre la ética más allá de la deontología y de la ética de 
bienes); y, 4) la teoría del disenso. 


Es un filósofo que ha escrito desde la evidente lucidez que le permite mirar con el tem- 
peramento más estoico, los bordes difusos de la claridad hasta llegar a las sombras. Y de 
este modo de ser se nos presenta este pensador que abarca con la erudición de la lengua 
clásica de la Filosofía, los avatares del mundo contemporáneo buscando interpretaciones a 
los cambios sustanciales del universo material de la existencia. 


A través de la política como una expresión del hacer más concreto de los hechos humanos 
a través de los cambios que transforman los poderes que la constituyen. 


Un preguntar y buscar por la América en la que estamos y somos, en qué su origen es el 
destino posible del que se habla para lograr identidades, en qué es otro orden del mundo 
que todavía está a la espera de su historia como sujeto de la Historia. 


Y, más todavía, los asuntos atinentes a lo que es hablar y escuchar con otros, el recurrente 
momento de reciprocidad donde un encuentro es genuino sólo si el diálogo es para el 
reconocimiento auténtico en su derecho a la palabra, sin coacción. 


Su tesis del disenso, es dialécticamente contraria, a la presunción de un diálogo de simetrías 
por medio de recortes semánticos en la comunicación para favorecer el sentido hegemónico 
de cualquier forma de poder. La “raíz del diálogo, es el disenso”, una de sus principales 
premisas para hacernos ver que la realidad es contradictoria y desde esa alteridad de lo 
otro como no-ser-saber, es que la resignificación del mundo es posible como universo de 
vida en constante mutación. 


No está demás señalar que el estilo discursivo de Buela responde a una palabra escrita y 
hablada siempre en tono mayor, que apunta a un énfasis demoledor por lo convencional y 
ortodoxo, lo normativo y precario, ya que su interés es declarar como una de sus luchas como 
escritor y pensador, la experiencia de la crisis y de la ruptura, una especie de pas de deux 
que en solícita compañía con otro, favorece la construcción de ese hacer camino al andar 
(Machado), sin dejar de mirar y/o sentir el abismo clandestino de alguna pisada en falso... 
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¿Qué es metapolítica? 
¿What Is Metapolitics? 


¿kasa wayuu tú wattakat suulia tú akumajuushikat súpúla wane anaa súnain 
kottirawaa? 


Alberto Buela 


Consejo Superior de Filosofía, Argentina. 





Resumen 


En este artículo se plantea una revisión a las definiciones clásica o enciclopedistas del 
vocablo metapolítica para resituar su connotación desde otra perspectiva hermenéutica- 
fenomenológica. Es decir, la significación entre semántica y pragmática, respecto a un 
vocablo se inserta en la realidad para representar según los cambios de situación, su 
interpretación. Más que una dualidad entre filosofía y política o viceversa, se trata de 
aclarar que es una metacategoría de la política para pensar filosóficamente el compromiso 
práctico entre los actores y la sociedad en el uso de la política. 


Palabras clave: Metapolítica, Estado, América Latina, Pensadores. 
Abstract 


This article proposes a revision to the classic or encyclopedic definitions of the word 
metapolitical to resituate its connotation from another hermeneutic-phenomenological 
perspective. That is, the meaning between semantics and pragmatics, in respect to a 
word, is inserted in reality to represent its interpretation according to the changes of 
situation. More than a duality between philosophy and politics or vice versa, it is a matter 
of clarifying that it is a metacategory of politics to think philosophically the practical 
commitment between the actors and the society in the use of the policy. 


Keywords: Metapolitics, State, Latin America, Thinkers. 

Akújuushi palitpiichiru'u 
Yaa sulu'u ashajuushikat tútiwalai asanaanerú jamúin sululatia siilia tú pútchi -Chamiúin 
suulia-kottirawaa sulu'u anakat akua’ipa, súpúla shiitaanúin tú stichikijatka sulw'u tú 
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sukua’ipa lotokat alu’u sulu’ujee wane shiirakaaya eere shiyawaatiinitin sujutu otta 
sukua'ipa tü waneirua atújalaakat. Ma’aka saa’in, jamalu’uluin tú stintiiki piitchi otta 
su'ulakiinapa, sulu'u sünüki wane pútcchi shia e’iyattineeka jamúin shiiratia sünüiki 
ma’aka sümünüle sulu’u wane akua'ipaa waneejatiiWatta suulia múin aka wane 
epiente’era wane akua'ipa sulu’ujee tü wekiiruuka so'u shiweetia wane kasa, otta til 
akua'ipaa anakat sulu'u kottirawaa, stichiiruamiiin shiale, shia shi’iyateekat achiki ka- 
sain wayuu wattaka suulia aneekajaa sulu'u tü akua’ipaa achejaaka anaa napulamiiin 
wayuu stinain kottirawaa súpúla shiainjatúin wekiiru'uin tü anaakat napúlamúin naa 
wayuukana siinainjee lotuin wamúin sukua’ipa tú anaakat apúlaa. 


Piitchi katsitinsiikat: wattakat suulia tü akumajuushikat súpiila wane anaa súnain 
kottirawaa, woumain, mma Ameerika Latiina, kekiirw’ushiikana. 











ace exactamente setenta años, en la Escuela Superior Alemana de Política, el filó- 
sofo Max Scheler, la mente más fértil de aquella hora, al decir de Ortega y Gasset, 
sostenía en su conferencia titulada “El hombre en la etapa de la nivelación” que: 
“Y aunque pasen muchos años aún, hasta que esta elite incipiente, hoy todavía demasiado 
restringida a la crítica de la cultura, esté madura para la realidad de la vida, de manera 
que sea capaz también de aparecer en el espíritu de nuestra política, a fin de suplantar a 
los gobernantes y mantenedores de la presente conducción alemana (Scheler,1960:189)”. 


La idea que se desprende de esta cita es que el trabajo intensivo en el orden cultural es 
condición previa y necesaria para la toma del poder político. 


He aquí la primera acepción de metapolítica, como mera actividad cultural que precede a 
la acción política. 


Pocos son los que saben que este es el antecedente más lejano de la noción de metapolítica 
que comenzó a manejarse a partir de 1968 por un grupo cultural francés conocido como 
nouvelle droite. 


Su animador principal va a atribuir, no a Scheler sino, al marxista italiano Antonio Gramsci 
la paternidad de la idea al sostener explícitamente que: “Gramsci ha mostrado que la con- 
quista del poder político pasa por aquella del poder cultural (Benoist, 1982:12)”. 


Así pues, la metapolítica en una primera acepción significa la tarea de desmitificación de 
la cultura dominante cuya consecuencia natural es quitarle sustento al poder político, para 
finalmente reemplazarlo, y para esto último hay que hacer política. 


Y acá surge la paradoja de la nouvelle droite, desde este punto de vista, y es que adoptando 
esta primera acepción ha querido desarrollar metapolítica sin política. Así lo afirma enfá- 
ticamente su fundador cuando sostiene: “Donde nosotros hemos siempre situado nuestra 
acción es sobre un plano metapolítico o transpolítico, a la vez cultural y teórico, y es esta 
una vocación que no sabriamos cambiar” (Ibid.:11). Sobre este tema el politólogo Marco 
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Tarchi de la Nuova Destra italiana observa que la ND no lleva a cabo ninguna acción política 
partidaria pues considera que los partidos políticos han sido superados en poder e iniciativa 
por los mega aparatos massmediáticos y que, es allá, donde esta corriente de pensamiento 
intenta llevar adelante la lucha. No obstante, esta acertada observación, el hecho de auto- 
limitarse y limitar la metapolítica a una tarea cultural sin proyección política reduce a esta 
corriente a una especie de torre de cristal cartesiana en donde la competencia por sutilezas 
teóricas reemplaza, en sus cultores, al compromiso con la realidad política de su genius loci. 


Una segunda significación del concepto de metapolítica la encontramos en la convergen- 
cia, sobre este tema específico, de las corrientes hermenéuticas y analíticas. La filosofía 
hermenéutica al tener la preocupación por la historia de los conceptos que lleva a cabo a 
través de la reflexión sobre el lenguaje con el rescate del “contexto” de los conceptos polí- 
ticos en tanto condición indispensable para comprender, converge con la crítica analítica 
de los conceptos, con la diferencia que esta última tiende a la adopción de un lenguaje 
conceptual univoco como el de las ciencias duras. Manfred Ridel, discípulo y continuador 
de Leo Strauss, afirma esta coincidencia explícitamente al sostener que: “La metapolítica 
exige una analítica de los conceptos en el sentido de una reflexión hermenéutica y analítica 
de las actuales opiniones políticas preconcebidas, que es la que ha de abrir el acceso a una 
política sin metafísica política (Riedel, 1976:8)”. 


Vemos pues, claramente, como la intención de esta línea interpretativa consiste en intentar la 
disección de las opiniones políticas preconcebidas a través del análisis del lenguaje político, 
pero sin predicación de existencia, presupuesto metafísico de la filosofía analítica. Esto es, 
una filosofía sin metafísica. 


Se observa en esta segunda acepción de metapolítica una paradoja irresoluta, pues en tanto 
que hermenéutica sabe que toda interpretación presupone una valoración y en tanto que 
analítica, se autolimita al terreno exclusivamente neutral-descriptivo, con el agravante de 
la suspensión del juicio de valor, como consecuencia de la no predicación de existencia. 


Esta concepción de la metapolitica tendiente a eliminar toda metafísica política de la política 
no deviene otra cosa que la justificación del statu quo reinante. 


Una tercera acepción de la metapolítica está dada por lo que se denomina tradicionalismo, 
corriente filosófica que se ocupa del estudio de un supuesto saber primordial común a todas 
las civilizaciones. Este tradicionalismo que por definición es suprahistórico, en la medida en 
que el mito constituye el elemento primario a partir del cual se parte hacia el conocimiento 
de la tradición única, se diferencia de la tradición particular de los diferentes pueblos como 
historia de valores a conservar y realizar. Esta última tradición hace presente el pasado para 
proyectarlo hacia el futuro. Mira más bien al futuro que al pasado. Tradición en el sentido 
usual es proyección del pasado valioso en el presente. En cambio, para el tradicionalismo 
filosófico, cuyas figuras emblemáticas son Guenón, Schuon, Evola, Capra, Coomaraswamy, 
etc., la tradición es entendida en un sentido ahistórico o metahistórico. 
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El máximo representante de esta corriente, en este tema, es el italiano Silvano Panunzio quien 
en su obra Metapolítica: La Roma eterna e la nuova Gerusalemme (Roma, 1979) se ocupa 
detalladamente de los fundamentos de la metapolítica y su funcionalidad en nuestro tiempo. 


Sin embargo, es su continuador, el agudo pensador italo-chileno Primo Siena, quien mejor 
define esta significación de metapolítica cuando sostiene: 


Trascendencia y metapolítica son conceptos correlativos, por ser la metapolítica veraz expresión 
de una ciencia no profana y más bien sagrada: ciencia que por lo tanto se eleva a la altura de arte 
regia y profética que penetra en el misterio escatológico de la historia entendido como proyecto 
providencial que abarca la vida de los hombres y de las naciones. Por consiguiente, la metapolítica 
expresa un proyecto que -por la mediación de los Cielos- los hombres rectos se esfuerzan de 
realizar en la tierra, oponiéndose a las fuerzas infernales que intentan resistirles (Siena, 1995). 


Se desprende de la larga cita precedente que, para esta interpretación, la metapolítica es 
el fundamento último de la política y a la vez establece el paradigma en función del cual 
la política debe actuar. En definitiva, para esta línea interpretativa, la metapolítica es la 
metafísica de la política. 


Hemos visto tres claras acepciones de la noción de metapolítica, en primer lugar, aquella de 
la nouvelle droite que pretende hacer metapolítica a secas; esto es, sin política. En segundo 
término, tenemos la postura analítico- hermenéutica que aspira a realizar metapolítica sin 
metafísica política. Y por último tenemos la posición del tradicionalismo esotérico que 
intenta hacer metapolítica como metafísica política. 


Ante este cuadro, forzosamente sucinto, de la polémica en torno al medular concepto de 
metapolítica cabe preguntarse si las posturas son contradictorias, complementarias o si, en 
todo caso, existe la posibilidad de ofrecer otra acepción. 


Existe una cierta coincidencia entre las dos primeras corrientes en cuanto a que la meta- 
política es una reflexión crítica acerca de los preconceptos de la política. En tanto que la 
diferencia entre ambas se encuentra en la relación entre metapolítica y política. Así, mientras 
la nouvelle droitre niega toda relación, la analitica-hermenéutica afirma que “abre el acceso 
a la política”. Se da en esta comparación una coincidencia metodológica y una disidencia 
de carácter funcional. 


Si comparamos ahora, estas dos corrientes con la tercera, no existen ni siquiera una coin- 
cidencia de carácter metodológico, dado que el tradicionalismo no se propone un acceso 
metódico al saber metapolítico, sino que se limita a proponer un paradigma metapolítico 
la ciudad primigenia como ciudad espiritual -o civitas dei- a la actividad política. Y si bien 
hay una cierta coincidencia con la corriente analitico-hermenéutica en cuanto a que las dos 
otorgan funcionalidad política a la metapolítica, ambas entran en flagrante contradicción 
puesto que una propugna una política sin metafísica en tanto que el tradicionalismo alienta 
una metafísica política. 
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Conclusión 


Sin pretender agotar el tema y al mismo tiempo evitar caer en un sincretismo acomodaticio 
nosotros proponemos la siguiente acepción de metapolítica. 


Como su nombre lo indica en griego thá methá politiká, la metapolítica es la disciplina 
que va más allá de la política, que la trasciende, en el sentido que busca su última razón 
de ser. Es una disciplina bifronte pues es filosófica y política al mismo tiempo. Es filosó- 
fica en tanto que estudia en sus razones últimas las categorías que condicionan la acción 
política de los gobiernos de turno, pues “entiende la política desde las grandes ideas, la 
cultura de los pueblos, los mitos movilizadores de la historia (Vásquez Márquez, 1996: 
33)”. Y es política, en cuanto busca con su saber, crear las condiciones “para suplantar 
a los gobernantes y mantenedores de la presente conducción”, según las palabras ya 
citadas de Max Scheler. 


Esta pluridisciplina exige un método y este puede ser el fenomenológico-hermenéutico, 
realizando la epojé (puesta entre paréntesis) de las opiniones pretéritas, preconcepturales o 
ideológicas, para intentar una descripción eidética (de los rasgos esenciales) lo más objetiva 
posible de los “hechos mismos”. Para, en un segundo momento, pasar a la interpretación 
del lenguaje político. 


Hasta aquí coincidiríamos en parte con la segunda corriente, pero metapolítica para no- 
sotros “a contrario sensu” que, para ésta, no puede quedarse en el mero juicio descriptivo, 
sino que por su doble carácter de filosófica y política está obligada a emitir juicios de valor 
intentados. Y esto último, la emisión de juicio de valores, en la crítica cultural, no con- 
formista y contra corriente al discurso massmediático del establishment, es el mérito más 
significativo de la nouvelle droite. 


En cuanto a la tercera acepción, la tradicionalista, creemos que la misma se vincula mucho 
más estrechamente, tanto por su saber iniciático y esotérico como por su propuesta paradig- 
mática, a una teología política que a una disciplina reflexiva y exotérica como la metapolitica. 


Además, la metapolítica encierra la exigencia de identificar en el área de la política mun- 
dial, regional o nacional, la diversidad ideológica tratando de convertir dicha diversidad 
en un concepto de comprensión política y en cuanto disciplina, al menos bivalente, no es 
un pensamiento simplemente teorético, sino que exige abrirse a la acción política como 
productora de sentido dentro del marco de pertenencia o ecúmene cultural desde donde 
se sitúa el metapolitico. 


Resumiendo, nuestra propuesta, tenemos una disciplina filosófica y política, que puede 
utilizar con provecho el método fenomenológico-hermenéutico, pero que por su carácter 
plurivalente está obligada a emitir juicios de valor y no solamente juicios descriptivos. Al 
tiempo que por su propia índole exige el acceso a la política. 
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Algo más sobre metapolítica 


Una mirada sin valores recorre la vida cotidiana, hoy los hombres están en condiciones de 
mirar todo lo que sucede en el mundo, pueden técnicamente recibir información de lo que 
acontece en el último rincón de la tierra y aún fuera de ella. El hombre mira todo, pero 
rara vez ve, y este es el problema. 


El ser de las cosas es sólo accesible a un nivel más profundo de la doble percepción visual, 
sea micro o macrocósmica. A él no se llega como pretenden los “especialistas de lo mini- 
mo” a través de una subdivisión infinita de los saberes que no les permite ver el todo de 
su disciplina, ni tampoco como propugnan los “tuttologos esotéricos de la nueva gnosis” a 
través de métodos infundados y arbitrarios como un atajo al saber. 


El acceso al ser de las cosas es lo más difícil de aprehender y requiere por tanto otras condi- 
ciones o instrumentos de acceso. Los viejos filósofos, esos filósofos oscuros que han jalonado 
la historia de las ideas sin la publicidad de un premio Nobel, hablaban del hábito metafísico 
como camino de entrada. Esto es, en tanto hábito, la práctica reiterada y regular en el uso 
de los primeros principios -de identidad, de no contradicción, ete.-. del ser y del obrar y, en 
tanto metafísico, la utilización de las nociones últimas -de analogía, participación, sustancia- 
accidente, potencia-acto, esencia-existencia, etc.- para la captación del ser de los entes. 


Los tratados de política desde los griegos para acá, pasando por La República de Platón, La 
Politica de Aristóteles, De legis de Cicerón, De Civitas Dei de San Agustin, Defensor pacis 
de Marsilio de Padua, El Príncipe de Maquiavelo, Les six livres de la république de Jean 
Bodin, El Leviatán de Thomas Hobbes, Tratado sobre el gobierno civil de John Locke, El 
Contrato social de J. J. Rousseau, La filosofía del derecho de Hegel, El Manifiesto comunista 
de Marx-Engels, Sobre el Estado de Lenin, El espíritu de la revolución fascista de Mussolini, 
Mi Lucha de Hitler, El Proyecto nacional de Perón, por solo citar a los más significativos 
nos hablan de las condiciones, instrumentos y objetivos de la política como ciencia del 
bien común general, pero poco o nada nos dicen acerca de las categorías que condicionan 
la acción política ni de la metafísica de la política. En una palabra, poco nos dicen sobre 
la metapolítica, que es el saber interdisciplinario sobre la que queremos hablar algo más. 


El eterno inconformista español, Pío Baroja, algo barrunta cuando afirma: “La política no 
está basada más que exteriormente en principios doctrinales; en la realidad, se rige por un 
conjunto de intuiciones, de habilidades, de genialidades. Sigue siendo un arte hermético, 
como era para Bismark, para Richelieu, para Fernando el Católico y para César (Baroja, 
1936)”. 


Así la inmensa mayoría de los teóricos de la política nos habla en sus manuales y tratados 
de los principios doctrinales y casi nada nos dicen de ese “arte hermético” del que nos 
habla el vasco. Menos aún nos hablan de los poderes indirectos, de las grandes categorías 
que condicionan la acción política de los gobiernos de turno. De eso no se habla, porque 
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se le niega todo saber científico, en el mejor de los casos se lo deja librado a intuiciones 
no desarrolladas. Y así, por ejemplo, intuimos que existe luego de la debacle financiera 
que comenzó en diciembre del 2008 con la quiebra del banco de los hermanos Lehman en 
Nueva York, un imperialismo internacional del dinero que se maneja libremente y por su 
cuenta más allá de los Estados. 


Sin embargo, la metapolítica como metafísica de la política, como aquello que está “más allá 
de la política”, siempre está presente. Está presente en las decisiones geoestratégicas, está 
presente en los proyectos o modelos que ejecutan los gobiernos o que les hacen ejecutar. 
Está presente, en definitiva, en el “arte hermético” de los que conducen los Estados. 


Por supuesto que algunos conductores (César, Napoleón, Bismark, Perón) han escrito acerca 
de este “arte hermético” pero lo han hecho por analogía desde un saber cómo el arte de la 
conducción militar aplicado a la política. Pero el tema sigue en pie: ¿existe este arte hermético 
como disciplina enseñable? Nosotros creemos que sí, y que esta disciplina es la metapolitica. 


La metapolítica tiene dos caras o aspectos bien determinados: uno, el estudio de las grandes 
categorías que condicionan la acción política (homogeneización cultural, pensamiento único, 
políticamente correcto, lighto débil, monoteísmo del libre mercado, consenso como método, 
etc.) y, otro, el “arte hermético” de la conducción (psicología de las masas, persuasión y 
discurso político, determinación del enemigo, kairós o tiempo oportuno, cultura mediática, 
el retiro de Dios, al decir de León Bloy, etc). 


Hoy nuestros dirigentes, sobre todo los del “mundo bolita”, los de las sociedades periféri- 
cas, necesitan de la metapolítica como el pez del agua para vivir, de lo contrario seguirán 
convalidando con su accionar decisiones tomadas en otro lado, en los centros de poder 
mundial, reñidas con la defensa de nuestros intereses más propios. 


Y ello es así, porque “nadie puede dar lo que no tiene” y nuestros dirigentes carecen de un 
conocimiento en profundidad de lo que acontece en el mundo. Específicamente no entien- 
den, no inteligen = intus legere: leer adentro, no pueden leer adentro, en la oscuridad del 
mundo, para tomar el título del artículo de Baroja. Tienen avidez de novedades, pero se 
agotan en ellas porque no las pueden repensar o elaborar desde ellos mismos. Esto es, no 
les pueden dar el carácter de genuino, de propio. Estas novedades siguen siendo en ellos 
un remedo, una mala copia de lo pensado por otros y para otros. 


Metapolítica y Tradicionalismo 


Este trabajo tiene su razón de ser en dos motivos: uno, a propósito de una carta de nuestro 
amigo el italo-americano Primo Siena sobre algunos puntos en disputa acerca de lo que 
entendemos por metapolítica!. Y dos, pretende dar a conocer, aux parvenus au champ des 





1 La metapolítica es una disciplina filosófica que se ocupa a través del método fenomenológico-hermenéutico del estudio 
de las megacategorías que condicionan la acción política. 
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études tradicionnelles, una óptica poco conocida y mal comprendida como es el sentido de 
tradición para Occidente, esbozado hace ya veinticinco años por Elías de Tejada, a propó- 
sito del tradicionalismo hispánico, en un estudio excepcional en homenaje a Julius Evola’. 


Los términos tradición y tradicionalismo han sido tomados, al menos, en dos sentidos 
diversos. Para el denominado tradicionalismo filosófico que se nutre con autores con- 
temporáneos tan significativos como René Guénon, Julius Evola, Frithjof Schuon, Titus 
Burckhardt, Ananda Coomaraswamy, Antonio Medrano y en nuestro país Vicente Biolcati, 
la tradición está edificada por un cúmulo de conocimientos que han constituido un saber 
primordial común a todas las civilizaciones. La elucubración sobre la sabiduría pristina es 
el objeto primero de esta corriente filosófica. Para ello recurre al estudio detallado de los 
más diversos textos sagrados o pseudosagrados de la antigiiedad buscando allí rastros, 
testimonios o trazas acerca del saber ancestral primigenio. 


Esta tradición, por principio, no está asentada en ninguna época histórica y es por ello 
ahistórica y de origen no-humano. Afirmamos que el tradicionalismo filosófico es ahistórico 
porque el objeto de su estudio, esto es el saber primordial no está ubicado en ninguna época 
histórica. Por lo tanto, nos parece inadecuado pretender clasificarlo de metahistórico como 
sugiere Primo Siena. En todo caso podría decirse que este tradicionalismo es suprahistórico 
en la medida en que el mito constituye el elemento primario a partir del cual se parte hacia 
el conocimiento de la tradición única. Ella se puede encontrar en todos los pueblos. Así 
Evola la encontró en la India en la vía hindú del tantrismo de la mano izquierda, Guénon 
en el islamismo egipcio donde se rebautizó como Abdel Wahed Yahia o Coomaraswamy en 
los indios pieles rojas de los Estados Unidos. 


La segunda acepción de tradición nos la ofrece el tradicionalismo occidental que se proyecta 
en Occidente bajo la forma de “tradiciones nacionales”. Esta tradición no está fuera de la 
historia como la anterior versión sino inserta como cosa valiosa en la sangre viva de los 
pueblos. La tradición es acá entendida como traspaso de valores de una generación a otra. 
Valores que dan sentido a la existencia de nuestras naciones dentro de la historia del mundo. 


Es indudable que esta tradición se nutre de una metafísica, pero no ya como ciencia de los 
mitos en tanto que mitos sino como “ciencia del ser en tanto ser y sus atributos esenciales” 
según la concibiera la filosofía griega y luego, toda la philosophia perennis. Es la prótes 
philosophias, la filosofía primera. 


Porque 


(...) el problema del ser, va a decir nuestro maestro, en el sentido de la pregunta ¿qué es el 
ser? es el menos natural de todos los problemas, aquel que el sentido común nunca se plantea, 
el que las tradiciones no occidentales jamás han barruntado ni rozado... es una pregunta 





2 Vid. “Julius Evola desde el tradicionalismo hispánico”, Revista Graal, Madrid, junio 1997. 
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eternamente aporética. Siendo ello así se concibe que el orden de la investigación para nosotros 
(quoad nos) sea inverso al orden del saber en sí, y que la humana filosofía no llegue nunca a 
identificarse con el orden que pertenecería a un saber más que humano (Aubenque, 1962:22). 


Y es acá, en la meditación sobre el ser en tanto ser donde brilla con luz propia lo más 
granado de la inteligencia occidental. Son los metafísicos stricto sensu? -desde Heráclito a 
Heidegger- los que han des-cubierto el sentido de la alétheia del ser del ente. Este camino 
es el más arduo y difícil al que la humana fortaleza pueda someterse. Caracterizado por los 
grandes místicos como el de la noche oscura. Kant decía “es buscar un gato negro en una 
pieza oscura, cuando a lo mejor no existe”. Nuestro Castellani hablaba de “hombres raros 
que pretendían conocer las causas. De estos hombres algunos los han matado, otros los han 
desterrado y en general han sido pobres (Castellani, 1951:11)”. 


Distinciones, por aquello de distinguere ut iunguere. 


En verdad, Elías de Tejada se limita a hablar de tradicionalismo español más que hispánico. 
Porque este último concepto supone una extensión mayor a la atribuida por nuestro autor, 
cuando afirma: “Nosotros los carlistas, creemos en una tradición elaborada por nuestros 
mayores, no encarnada en un mito indemostrable” (Ibid.:13). No es necesario ser muy sagaz 
para percatarse que, aun cuando pudieran existir carlistas en otras latitudes, el carlismo 
como conditio sine qua nom de tradicionalismo está limitado a España. Ello nos obliga a 
nosotros, los hispanoamericanos, a realizar también el esfuerzo de explicitar nuestra tradi- 
ción. Y para ello nada mejor que seguir distinguiendo. 


El tradicionalismo español que tiene sus fuentes teóricas en Juan Donoso Cortés, Juan 
Vázquez de Mella y más modernamente en Elías de Tejada‘, al definirse antes que nada 
como carlista y monárquico posee una marcada connotación política. No sólo por sus autores 
emblemáticos -Donoso y Mella- políticos los dos, quienes le dan el tono al tradicionalismo 
español, sino que además en el campo de su meditación filosófica se ocupa primordialmente 
del “derecho natural”, disciplina con una proyección política incuestionable. 


Por el contrario, el tradicionalismo hispanoamericano no es político sino más bien cultural. 
No es ni carlista ni monárquico. Ni siquiera lo puede ser, dado que su primera manifestación 
política puede localizarse en los movimientos criollos de la Independencia y su oposición 
a la monarquía española. Pero cabe destacar que su fuente de existencia es muy anterior 
a la primera década del siglo XIX, nace exactamente con el abrazo colosal que se dan en 
la lucha y en el lecho ibérico y americano desde el momento en que Colón holló las playas 
de Guanahani. 


Para hablar con precisión nuestro tradicionalismo es metapolítico pues quiere ser la ex- 
plicitación de las “figuras o arquetipos” que ha dado América. El gaucho, el montubio, el 





3 Decimos stricto sensu porque hoy día se llama metafísico a cualquier charlatán o iniciado de la new age. 
4 Se destacan además por sus trabajos Rafael Gambra, el estadounidense Federico Wilhelmsen y actualmente Miguel 
Ayuso. 
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ladino, elcoya, el huaso, el cholo, el llanero, el charro, el borinqueño, etc. quienes siendo 
de genuina estirpe hispánica nos distinguen de España y Portugal. Ni tan español ni tan 
indio diría Bolívar. 


Este tradicionalismo tiene teóricos en cada uno de nuestros países, en Argentina se destacan 
Sarmiento, Hernández y Lugones quienes han explicitado más acabadamente la figura del 
gaucho y su contexto histórico-cultural. 


A ellos deben sumársele “los costumbristas” como Justo P Sáenz, Martiniano Leguizamón, 
Miguel Etchebarne, Carlos Villafuerte y tantos otros. 


Lo mismo puede decirse de cada una de las veinte repúblicas y sus respectivos arquetipos 
que conforman esta Patria Grande que es Iberoamérica. 


Resumiendo, entonces, sostenemos que existen al menos tres tipos de tradicionalismos: 
el filosófico, fundamentalmente especulativo y ahistórico; el tradicionalismo español 
vinculado al carlismo y la monarquía española y el tradicionalismo hispanoamericano 
que es metapolítico pues se funda en la explicitación de las figuras o arquetipos que ha 
dado América. 


La metapolítica como rescate de la política 


Aquellos que nos conocen saben que desde hace años venimos bregando a favor del estudio 
de la metapolítica como una ciencia interdisciplinaria que incluye, entre otras, filosofía, 
politología, sociología, teología, economía, literatura, historia, antropología cultural. 


Ciencia que estudia las grandes categorías —hoy globalización, homogeneización cultural, 
pensamiento correcto, igualitarismo, pluralismo, participación- que condicionan la acción 
política de los gobiernos de turno. 


En estos días nos llegó desde Chile el extra-ordinario primer libro en castellano del pen- 
sador italiano, radicado allá, Primo Siena: La Espada de Perseo, que lleva como subtítulo 
Itinerarios metapolíticos. 


El porqué de un título: Perseo, hijo de Zeus y de Dánae está representado en la escultura de 
Cellini sosteniendo por los cabellos con la mano izquierda la cabeza de la gorgona Medusa y 
con la derecha la espada con que la decapitó. Destaquemos que la Medusa tenía serpientes 
por cabellos, lengua saliente y un rostro tan feo que quien la miraba quedaba petrificado 
por el terror y recordemos que el sentido pristino de Perseus es “el destructor”. 


Primo Siena mostrando una solvencia intelectual envidiable elige a Perseo y su espada como 
la imagen de la metapolítica, con lo cual ha venido a confirmar y profundizar el sentido 
que ha tenido la metapolítica para su maestro don Silvano Panunzio, autor del imperdible 
trabajo Metapolitica. La Roma eterna e la nuevo Gerusalemme. 
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Así la gorgona Medusa representa la acción política sombría, corroída por las fuerzas oscuras, 
los servicios de inteligencia política y financiera, la política de logia, donde la decisión es 
tomada antes que la deliberación, y ésta es transformada en un mero simulacro. La política 
de los diferentes y poderosos lobbies, la política de los poderes indirectos internacionales, 
en una palabra, las fuerzas ocultas de la criptopolítica. 


Y por otro lado tenemos a Perseo “el destructor” que viene con su espada a desarmar el 
andamiaje de la criptopolítica con su mensaje metapolítico de disidente nato. Es aquel que 
plantea “otro sentido” al orden de las ideas y las acciones políticas de turno y vigentes. 
Aquel que va a plantear el orden estrictamente público de la política. Y esta afirmación de 
recuperar el carácter público y notorio de la política como arquitectónica de la sociedad es 
lo que viene a rescatar la metapolitica stricto sensu. 


La corrupción de la política por la criptopolítica, denunciada ya por don Silvano Panuncio 
allá por 1979, adquiere en este libro de Primo Siena la continuación adecuada y atingente. Él 
nos va a mostrar a lo largo de trescientas cincuenta páginas no solo su itinerario intelectual 
metapolítico según consta en el subtítulo del libro, sino que nos va a introducir en temas 
específicamente americanos como “la vocación metapolítica de la América románica” y el de 
“la Virgen de Guadalupe y el destino escatológico de Iberoamérica”, que nosotros tuvimos 
el honor de publicar en la revista Disenso allá por verano de 1997. 


Esta corrupción de la política por la criptopolítica nace cuando se invierte la jerarquía del 
poder y se lo funda en el miedo, el terror o el dinero y no en el servicio. Esta corrupción 
nace cuando la política pierde todo su sentido trascendente para ocuparse, en el mejor de 
los casos, de administrar los conflictos. Esta corrupción nos “exige la acción constante y 
decidida de la metapolítica para reposicionar la política auténtica desalojada de su lugar 
natural (Siena, 2007: 23)”. 


Saludamos este logrado esfuerzo intelectual y lo valoramos como un verdadero aporte a 
los estudios sobre metapolítica. 


Comentario al margen 


Un comentario final nos trae esta meditación y es que en nuestras sociedades de consumo 
solo los sindicatos han conservado acción política como política pública al margen de 
la criptopolítica. Y ello es por dos motivos. Primero porque son creaciones libres de los 
trabajadores en defensa de sus intereses laborales (no son productos de lobbies como las 
ONGs) y segundo porque la contrapartida de ellos (la patronal) nunca puede ser un sujeto 
difuso como las sociedades off shore y cosas por el estilo, sino que se busca siempre que el 
empresario sea un sujeto concreto y jurídicamente establecido y ubicable. Caso contrario se 
caen las paritarias. De modo que la instrumentación de una metapolítica es una necesidad 
para la conservación de su propia existencia. 
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Lo políticamente correcto y la metapolítica 


En estos días nos ha llegado desde varios lados un reportaje al militar franco-ruso, ahora 
devenido ensayista, Vladimir Volkoff, sobre lo políticamente correcto. Las respuestas que 
da Volkoff son acertadas pero insuficientes, pues él limita lo políticamente correcto a un 
problema del decir: “circula a través de nuestro vocabulario. El vocabulario políticamente 
correcto es el principal vehículo de contagio”. 


Es cierto que lo políticamente correcto, en inglés denominado political correctness, tiene 
que ver con una forma de decir; por ejemplo, a un negro llamarlo “hombre de color”, hablar 
de interrupción del embarazo en lugar de aborto, invidente en lugar de ciego. Pero hay 
que dar un paso más en busca de su fundamento, sino simplemente nos quedamos en la 
descripción del fenómeno. 


Así lo politicamente correcto es todo eso que dice Volkoff: el “todo vale”, el cristianismo 
degradado, el socialismo reivindicativo, el freudismo antimoral, el economicismo marxista, 
el igualitarismo como punto de llegada y no de partida, la decadencia del espíritu crítico, 
practicado por intelectuales desarraigados, que confunden el bien y el mal. Pero todo ello 
no alcanza para asir su naturaleza, esencia y fundamento. Incluso Volkoff afirma que: es 
de imposible definición. 


Además, está el hecho bruto e incontrovertible de que existen temas y problemas politi- 
cos de mucho peso en la historia del mundo que no son tratados por ser políticamente 
incorrecto hacerlo, por ejemplo: el poder judío en las finanzas internacionales y en los 
medios masivos de comunicación o el poder de las sectas e iglesias cristianas al servicio 
del imperialismo. 


Vemos con estos solos ejemplos como lo políticamente correcto no se limita al decir o al 
dejar de decir, como sostiene Volkoff. 


Asi hay temas y muchos, que no son tratados ni mediática ni privadamente por ser poli- 
ticamente incorrectos: la jerarquía, el disenso, la disciplina, el arraigo, la pertenencia, las 
virtudes, el deber, el heroísmo, la santidad, la lealtad, la autoridad, etc. 


Nosotros sin embargo creemos que lo políticamente correcto se apoya y tiene su fundamento 
en el denominado pensamiento único. Pensamiento que encuentra su justificación en los 
poderes que manejan y gobiernan este mundo terrenal y finito que vivimos. 


Podemos definir lo políticamente correcto como la forma de hacer y decir la política que 
se adecua al orden constituido y al statu quo reinante. Es por ello que el simulacro y el 
disimulo, la amplia calle de la acción y el discurso político contemporáneo, tienen en lo 
políticamente correcto su mejor instrumento. 


Hoy la política es entendida y practicada como “un como sf kantiano. Se piensa y se actúa 
“como si’ se pensara y se actuara de verdad. Es por ello que los gobiernos no resuelven 
los conflictos sino que, en el mejor de los casos, los administran. Nos tratan de mantener 
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siempre en una pax apparens como agudamente ve Massimo Cacciari, filósofo y actual 
intendente de Venecia. 


¿Y por qué hablamos de pensamiento único? Porque hay una convergencia de intereses 
de los distintos poderes que manejan este mundo que necesita ser justificada y su justifi- 
cación se halla en el pensamiento único, que está constituido por el pensamiento social, 
política y académicamente aceptado. Esto prueba como lo han demostrado intelectuales 
“políticamente incorrectos” como Michel Maffesoli, Massimo Cacciari, Danilo Zolo, Alain 
de Benoist, Gúnter Maschke, Javier Esparza y tantos otros, que existe una “policía del pen- 
samiento” (los Habermas, Eco, Henry-Levy, Gass, Saramago -en nuestro país los Aguinis, 
Sebrelli, Verbisky, Feinmann, Grondona, etc.-) que determina en forma “totalitariamente 
democrática” quienes son los buenos y quienes los malos. A quien se debe promocionar y 
a quien denostar o silenciar. Es le totalitarisme doux propre des démocraties occidentales 
del que nos habla Mafffesoli. 


Esta policía del pensamiento es una, como es uno el pensamiento único y como lo es también 
uno el sistema de intereses de los poderes mundiales, más allá de sus aparentes diferencias 
ideológicas. Perón a esto lo llamaba sinarquía*, que el pensamiento políticamente correcto 
se encargó de negar y burlarse. 


No se puede hablar en profundidad de lo political correctness sin estudiar aquello que 
constituye la pensée unique tan bien descripta por Alain de Benoist, Ignacio Ramonet o 
Vitorio Messori. Y no se puede hablar del pensamiento único sin hacer referencia a la unitaria 
madeja de intereses que sostiene el funcionamiento de los poderes indirectos, en muchos 
casos más poderosos incluso que los mismos Estado-nación. Todo ello a su vez tiene una 
fuerza coercitiva que es “la policía del pensamiento” que funciona en forma aceitada hasta 
en el último pueblito de la tierra. 


Esta tenaza poderosa de dinero, poder político y prestigio intelectual es la que presiona 
sobre la vida de los pueblos para el logro de la homogenización del mundo y las culturas 
en una sola. Esta tenaza es la expresión acabada de un mecanismo perverso de alienación 
existencial de las naciones que pueblan la tierra. Y es en vista a la denuncia de este mecanis- 
mo perverso, donde se juntan lo políticamente correcto, el pensamiento único, los poderes 
indirectos y la policía del pensamiento, que buscamos hacer una observación crítica a lo 
sostenido por Volkoff. 


La tarea de desmontaje de lo políticamente correcto es una tarea correspondiente stricto 
sensu a la metapolítica pues esta disciplina con el estudio de las grandes categorías que 
condicionan la acción política de los gobiernos de turno es la que nos brinda las mejores 
condiciones epistemológicas para el conocimiento de aquello que nos hace padecer lo poli- 
ticamente correcto como vocero del pensamiento único impuesto a su vez por la policía del 





3 El concepto de sinarquía sign fica que poderes públicamente contrapuestos convergen muchas veces en la realización de 
políticas comunes que van dirigidas a su propio beneficio y, en general, perjudican los intereses vitales de los pueblos. 
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pensamiento. Lo políticamente correcto al transformar sus propuestas y temas en “el lugar 
común”, puede ser desarmado con el uso de la metapolítica que para Giacomo Marramao 
“convierte a la divergencia en un concepto de comprensión política”. 


Con lo cual llegamos finalmente a constatar que para comprender acabadamente la política y 
lo político estamos obligados a desmantelar el andamiaje de este círculo vicioso conformado 
por lo políticamente correcto, el pensamiento único, los poderes indirectos y la policía del 
pensamiento que se retroalimentan entre sí en una totalidad de sentido, que en nuestra 
opinión produce ese gran sin sentido que caracteriza a la política mundial de nuestro tiempo. 
Y para lograr ello tenemos que practicar el ejercicio de la metapolitica. 


Metapolítica de lo social 


El fenómeno de lo social es estudiado por las denominadas ciencias sociales -sociología, 
derecho, economia, política, etc.- las que rara vez se preguntan por la naturaleza de lo 
social. Hace más de medio siglo Ortega y Gasset en El hombre y la gente hacía notar esta 
observación. Así Augusto Comte, el padre de la sociología moderna, en su voluminosa obra 
de más de cinco mil páginas no alcanza a llenar una hoja sobre el tema. Lo mismo sucede 
con los Principios de filosofía de Spencer. Otro tanto pasa con el Curso de Sociología de 
Durkeim. En una palabra, no ha sido suficientemente estudiada la naturaleza de lo social. 


Es que las circunstancias especiales —histórico político, filosóficas- que enmarcaron el naci- 
miento de la sociología contribuyeron a privar de claridad a la mente sobre la esencia de la 
sociedad: de un lado el positivismo, preconizador de que la única fuente de conocimiento es 
la experiencia, engendró las corrientes naturistas que quisieron hacer de la sociología una 
mera ciencia de la naturaleza (parecida a la física, la geografía o la botánica); y, por otro 
lado, las direcciones romántica y hegeliana, a cuyo calor se produjeron también importantes 
conatos de sociología que intentaron concebir la sociedad como una realidad substante e 
independiente de los seres humanos que la integran tratando de explicarla como un alma 
colectiva de naturaleza psicológica (tal la tesis romántica) o como un espíritu objetivo a 
manera de sistema dialéctico de ideas (según pretendió Hegel), ha sostenido ese gran 
pensador del derecho y la sociología que fue Recasens Siches (2000:11). 


Vemos como la aproximación al fenómeno sólo se puede realizar válidamente desde la 
filosofía y más específicamente desde la metapolítica, pues la sociología no puede pregun- 
tarse por su fenómeno originario sino haciendo filosofía. Y entonces, alguno preguntará 
¿desde cuál filosofía o corriente filosófica? Desde el realismo crítico que está apoyado en 
la ontología clásica y desde la metapolítica como disciplina específica, por ser ésta aquella 
que estudia en sus fundamentos las grandes categorías que condicionan las acción social y 
política de los hombres en comunidad. 


La tarea de revisión crítica en sociología respecto de la definición de lo social la inició 
en el siglo XX el alemán Georg Simmel (1858-1918) para que se terminara con el vago 
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enciclopedismo que había dominado hasta su época y propuso su teoría de la interacción 
de las formas sociales. Vino luego la máxima figura de la sociología europea Max Weber 
(1864-1920) con su teoría del obrar social, pero poco suministró al esclarecimiento de la 
naturaleza de lo social. 


Lo siguieron a él durante todo el siglo XX sociólogos de la talla de Talcott Person, Robert 
Mac Iver, Pitirim Sorokin, Francisco Ayala y nuestro Alfredo Poviña entre otros, que si bien, 
buscaron distintas aproximaciones al tema, siempre quedó latente la necesidad de revisión 
crítica sobre los supuestos y fundamentos, objeto, método y alcances de las ciencias que 
se ocupan de lo social. 


Este es el hecho cierto y sobre el que vamos a intentar telegráficamente una respuesta 
desde la metapolítica, esto es, desde la metafísica de la política, la sociología y la economía. 


La ontología de lo social 


Asi tituló nuestro viejo maestro en filosofía don Diego Pró (1915-2000) un trabajo suyo 
sobre el tema (Pró, 1985/86), pues es desde el punto de vista ontológico que nos vamos a 
preguntar qué clase de ser es eso que llamamos lo social. 


Es sabido que existen diversas regiones o dominios del ser y que el ser se dice de muchas 
maneras. Así está lo inorgánico, lo orgánico, lo psíquico, lo espiritual, lo trascendente y 
que al mismo tiempo el ser se dice tanto de la sustancia o sujeto como de los accidentes 
que lo acompañan. 


El término ser no significa lo mismo si se aplica a Dios, a la mesa, al hombre o a la socie- 
dad. Son dominios diferentes del ser, si se quiere de lo real. Así podemos decir que Dios 
es “el que es”, el ser absolutamente expresado con ese término, la mesa un ser corpóreo 
de naturaleza artificial pues fue necesario la intervención de un carpintero como causa 
eficiente y de la madera como causa material, el hombre un ser psicofísico y lo social un 
ser en relación de unos con otros. 


Y así como existen diversos dominios del ser como acabamos de ver también sabemos que 
el ser propiamente dicho se dice en muchos sentidos, y con ello queremos significar que 
existen varias categorías en cada dominio del ser, y que estas categorías son la de sustancia 
y sus múltiples accidentes. Entre los diez considerados, aquellos a los cuales se pueden 
reducir los demás son: la cantidad, porque sigue a la materia, la cualidad que sigue a la 
forma y la relación que se tiene con respecto a otro. La filosofía ha deducido las categorías 
por el modo de predicación. 


Destaquemos a través de un ejemplo la relación entre la sustancia y los accidentes, 
tomemos el caso de un sombrero del que se puede decir que es, y que es de tal color y 
que es distinto a otro sombrero. Entre las tres acepciones del término es, aplicadas al 
sombrero en sí, al color y a la desigualdad, hay diferencias abismales. Él es del sombrero 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LAT NOAMÉRICA Y EL CARIBE 


¿QUÉ ES METAPOLÍTICA? 


25 


ALBERTO BUELA 


26 


indica el carácter de sustantivo, de sustancia, es decir, algo con existencia propia que 
no necesita de otro para ser, en cambio él es del color está apoyado sobre otra cosa, en 
este caso el sombrero, es una cualidad. Y finalmente, él es de la desigualdad es algo que 
existe entre dos cosas (los dos sombreros comparados), no es ni una sustancia, ni una 
cualidad sino una relación. 


La primera conclusión a que arribamos desde la metapolítica acerca del ser de lo social es 
que éste se expresa a través de la categoría de relación. 


Detengámonos ahora para analizarla un poco más detenidamente. Es difícil explicar la 
naturaleza de la relación porque de todas las categorías es la que posee el mínimo de 
entidad, pues su ser es referirse a otro. Prós ti, la denominaban los griegos y ad aliud se 
habere los romanos. Ella expresa el sentido del orden que encontramos en la naturaleza y 
en el cosmos. Sirvió a la teología católica para explicar el misterio de la Santísima Trinidad 
mediante términos de relación: Padre, Hijo y Espíritu Santo. 


Mientras que para el idealismo alemán la relación primaba sobre el ser, pues la posibilidad 
de ser no consistía en otra cosa que en el acto de pensar. 


Lo cierto es que la relación al ser, como un puro “referirse a”, caracteriza en forma adecuada 
el fenómeno de lo social, donde hay un orden de una institución a otra y de unos hombres 
a otros. 


Gracias a la relación podemos explicar lo propio del hombre, es decir, aquello que tiene 
carácter de permanente y regular como lo es el appetitus societatis de donde nacen la 
familia, la comunidad, las asociaciones, las costumbres y creencias. Porque la relación nos 
da y nos explica la razón de orden de esta variedad de partes que tienden a un fin en la 
constitución de lo social. 


Esta meditación nuestra ofrece un mentís claro y contundente a todas aquellas teorías sos- 
tenidas por muchos sociólogos del siglo XIX y algunos del siglo XX que pensaron la sociedad 
como un ser sustancial ya sea como un organismo gigante, como un alma nacional o como 
un espíritu objetivo. El fracaso de todas estas invenciones sustancializadoras de lo social 
-sobre todo el Estado concebido como algo substante- y los zafarranchos sociales que se 
han llevado a cabo en su nombre han sido en el siglo XX innumerables y desastrosos. Ello 
nos obliga a tratar de pensar lo social sobre bases más serias y profundas como las que nos 
devela el estudio de la metapolitica. 


Concluyamos esta especulación teórica afirmando que la categoría en que se expresa lo 
social es la de relación, aquella de entre todas las categorías del ser la menos sustancial, 
que tiene su ser en la vinculación de unos con otros expresado en el sentido antropológico 
de las instituciones o asociaciones. 
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Resumen 


Carlos Vaz Ferreira defiende la necesidad de la filosofía y de la metafísica para abrir 
nuestro espíritu y ampliar nuestro horizonte intelectual. Por su parte, Edmund Husserl 
cuestiona el valor de una ciencia técnica que sólo se ocupa de los hechos y excluye 
por principio las grandes preguntas sobre el sentido de nuestra vida. Aunque estos dos 
autores sean lejanos entre sí, el común rechazo del positivismo y su reivindicación de la 
filosofía pone de relieve la universalidad ésta, que se manifiesta por igual dondequiera 
que el hombre piense a fondo los problemas, ya sea en América o en Europa. 


Palabras clave: Vaz Ferreira, Husserl, positivismo, filosofía. 
Abstract 


Carlos Vaz Ferreira defends the need of philosophy and metaphysics to open our spirit 
and expand our intellectual horizon. For his part, Edmund Husserl questions the value of 
a technical science that deals only with facts and excludes in principle the big questions 
about the sense of our life. Although these two authors are distant from each other, 
the common rejection of positivism and their vindication of philosophy give eminence 
to the latter’s universality, which manifests equally wherever man thinks deeply about 
problems, whether in America or in Europe. 


Keywords: Vaz Ferreira, Husserl, Positivism, Philosophy. 
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Akújuushi palitpiichiru'u 

Carlos Vaz Ferreira shia noonooka amaa shiain nu'unirúin achiirua che’ijain o'uniraa 
kasa siinainjee tú sukua'ipakat kasa otta siinainjee tü sukua'ipa jalejein susottiin súpiila 
sújutain waa'in súpileerua shiirulain tü wekiiru'uka. Joolu’u nutuma, Edmund Husserl 
núleejúin sukua'ipa tü atújalaa asanaaka ne'e sooptina wane kasa nnojotka asakiritin 
jamitin antia súnaimaiin suurala suka'ipa tü kataakat o'u. Aitairúkaa wattaawain 
suka'ipa nekiiru'ukat piamale'e ashajuliikana naa, antiraashii stimaa nayoutin achiki 
tú shia’aliiin shiimain tú e’riinaka,anakat süpüla epettiinaa súmaa shian anain achiki 
natuma tü e’rajaa sukua'ipapala kasa wanawainjatti anaakat süpüla kasa siipiisua’aya, 
eekaja’a wanawain jalapúna yaa nekiiru’uin sukua'ipa kasa suuralanaunjee, aitarú yaa 
sulu’u tú mma Ameerika miinakat jee mysia cha Euroopa. 


Piitchi katstiinsiikat: Vaz Ferreira, Husserl, kasa e’rajiinaka anakat süpüla epetttinaa, 
stichejaaya sukua’ipa suurala kasa. 











Introduccion 


unque me he ocupado en otras ocasiones de la obra del autor’, quisiera en esta 

ocasión exponer algunos textos que reflejan la contribución de Vaz Ferreira y la 

e Edmund Husserl por lo que hace a su respectivo análisis y a su común rechazo 

del positivismo, cada uno con su modo de expresarse, pero ambos con la misma intención 
reivindicativa de la filosofía. 


El positivismo, la ciencia y la filosofía en Carlos Vaz Ferreira 


Carlos Vaz nació en Montevideo en 1872, en el seno de una familia acomodada, y murió 
en la misma ciudad en 1958. Cursó los estudios primarios y secundarios en su hogar ini- 
ciando en 1888 sus estudios universitarios a la vez que sus amistades, dando muy pronto 
muestras de una gran amplitud de intereses intelectuales y de buenas cualidades personales. 
Se graduó en Derecho -ejerció de abogado durante unos años-, desempeñó la Cátedra de 
Literatura y filosofía, y fue nombrado Maestro de Conferencias en 1913, disertando sobre 
temas filosóficos, científicos y pedagógicos. 


Respecto a la formación universitaria e intelectual del joven Carlos Vaz Ferreira, el estudioso 
de la filosofía en América que fue Arturo Ardao señaló en una de sus obras (1968:282), 
que “una honda e incontenible insatisfacción de la conciencia humana ante la sequedad 





1 Ver “Precursores del pensamiento filosófico iberoamericano actual” en Actas del VI Seminario de Historia de la Filosofía 
Española e Iberoamericana, Universidad de Salamanca - Diputación Provincial de Badajoz, Salamanca, 1990, pp. 333 - 
346; El positivismo y su valoración en América, Promociones Publicaciones Universitarias, Barcelona, 1989; Filosofía y 
ciencia en Carlos Vaz Ferreira, Promociones Publicaciones Universitarias, Barcelona, 1993 o Vaz Ferreira, Ediciones del 
Orto, Madrid, 1998. 
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intelectual y realista del siglo, cuyo racionalismo científico había llegado a dar el tono a 
todas las manifestaciones de la cultura”, se había extendido por el país a finales del siglo 
XIX y fue una de las principales razones del rechazo del positivismo en el Uruguay. 


Considero que “sequedad intelectual” es un término muy expresivo que da perfecta idea 
de esa sensación vital de hambre o sed de respuestas meta-físicas, que por definición 
van “más allá de las ciencias físicas”, empíricas, ciertas y positivas, para descansar en 
lo que las trasciende. ¿Adónde si no, se eleva el pensamiento o la experiencia estética 
de los también jóvenes Caso o Vasconcelos para romper con el positivismo en México? 
(Caso, 1943:92-94). 


En la referida obra, Ardao señala que el auge del positivismo en el Uruguay coincide con 
la década de 1880 hasta 1890, a partir cuyo año decae la vieja lucha y la alternancia entre 
las escuelas materialista y espiritualista, e indica también que 1890 es el inicio de un nuevo 
rumbo en la inteligencia uruguaya que se refleja en las obras de J. E. Rodó. Así, podemos 
leer en El que vendrá un final que es ardiente anhelo no colmado por ninguna de las an- 
tiguas escuelas filosóficas. “Esperamos; no sabemos a quién. Nos llaman; no sabemos de 
qué mansión remota y oscura. También nosotros hemos levantado en nuestro corazón un 
templo al dios desconocido”, nos dirá Rodó (1967:150-155), en clave literaria impregnada 
de un modernismo al que él mismo se adscribe. 


El propio Vaz reconoce que, al igual que toda su generación, él también fue educado en el 
positivismo, pero que al mismo tiempo se sintió influido por el Romanticismo? ya que su 
ingreso en la Universidad (1888) coincidió con los últimos años de apogeo del positivismo 
en el Uruguay, y es muy posible que el propio Vaz sintiera que sus ideales literarios estaban 
muy próximos a los de Rodó. Sobre este particular, no debe olvidarse que Vaz ocupó por dos 
veces la Cátedra de Literatura -en una ocasión substituyendo precisamente a J. E. Rodó-, 
y conviene recordar también que cita a su Ariel como una de las “lecturas fermentales” 
recomendadas, en las cuales se conjugan lo literario junto con lo filosófico y lo científico 
junto con lo religioso (Vaz Ferreira, 1963a:.33-34, y Vaz Ferreira, 1963d:172-173. 


Tampoco debe olvidarse que la vocación pedagógica de Vaz fue una constante a lo largo de su 
vida, buscando siempre dar a la juventud una formación complementaria y no exclusivista, 
al advertir que con demasiada frecuencia se presentan como contrapuestas doctrinas que 
en realidad son complementarias, lo cual es un claro ejemplo de lo que en su Lógica Viva 
él tipifica como “falacia de falsa oposición” que debe ser revisada (Vaz Ferreira, 1963b: 
21-22, 40-42). 


Así pues, lejos de adscribirse a un sistema filosófico concreto -aunque los tuviera a todos 
en cuenta- Vaz veía que la filosofía era la disciplina que poseía el mayor valor formativo 





2 “(...) tengo que recordar lo que fue mi educación la educación intelectual de mi generación. Ya predominaba lo nuevo 
entonces: “el positivismo” [Spencer]. Pero estaba vivo y nos influía también, y mucho, el Romanticismo, o, mejor, los dos 
romanticismos, el histórico y el literario” (Vaz Ferreira, 1963a:139). 
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y la que debía ocupar el lugar preminente en la enseñanza, porque permitía “abrir los 
espíritus; ensancharlos; darles amplitud, horizontes, ventanas abiertas; y, por otro lado, 
ponerles penumbra; que no acaben en un muro, en un límite cerrado, falsamente preciso; 
que tengan vistas más allá de lo que se sabe, de lo que se comprende totalmente: entrever, 
vislumbrar, y todavía sentir, más allá de esos horizontes lejanos y apenumbrados, la vasta 
inmensidad de lo desconocido. Enseñar a graduar la creencia, y a distinguir lo que se sabe 
y se comprende bien, de lo que se sabe y se comprende menos bien, y de lo que se ignora 
(enseñar a ignorar, si esto se toma sin paradoja, es tan importante como enseñar a saber) 
(Vaz Ferreira, 1963e:76). 


Una muestra de esa actitud abierta y fermental ante la enseñanza puede hallarse en su 
postura frente al “sentimiento religioso”, que recuerda la “anhelante espera” de Rodó a la 
que hemos hecho referencia, y que Vaz define como “ese psiqueo trascendente, ese arder 
continuo del espíritu, ese llamear de la mente, esa vida continua del sentimiento en busca 
de la esperanza, del consuelo, del amor, que no quisiéramos llamar religiosidad, porque ese 
término podría llegar a concebir la forma inferior de religiosidad” (Vaz Ferreira, 1963f:362- 
363)* de modo que se trata de un noble sentimiento que el hombre no debe dejar apagar 
nunca. 


Influido pues por la literatura -la literatura filosófica parece ser una de las condiciones de la 
filosofía hispánica-, Vaz Ferreira aspira a “abrir las mentes” con la filosofía, rechazando ahora 
toda oposición entre las ciencias y las letras para no sucumbir ante la secular alternancia 
entre escuelas, la cientificista (o materialista) por un lado y la espiritualista (o idealista) 
por otro. Así pues, en su magisterio Vaz quiso separar lo que la ciencia -y el positivismo que 
deriva de ella- tienen de bueno (el uso) y lo que tienen de malo (el abuso), distinguiendo 
claramente entre dos tipos de positivismo. “Si por “positivismo” se entiende no tener por 
ciertos sino los hechos comprobados como tales; si por positivismo se entendiera graduar 
la creencia, tener por cierto solamente lo cierto, por dudoso lo dudoso, por probable o por 
posible lo probable o posible; si por ‘positivismo’ se entiende, todavía, saber distinguir, 
discernir, lo que conocemos bien de lo que no conocemos bien; si positivismo quiere decir 
sentir admiración y amor por la ciencia pura, sin hacer, en su nombre, exclusiones, entonces 
el positivismo es posición buena y recomendable. 


Pero por positivismo se ha entendido también la limitación sistemática del conocimiento 
humano a la sola ciencia: prohibición de salir de sus límites cerrados; prohibir al espíritu 
humano la especulación, la meditación y el psiqueo afectivo, a propósito de problemas aje- 
nos a lo mensurable, a lo numerable, a lo accesible a los sentidos. Entonces, el positivismo 





* De hecho, Vaz señala que “el espíritu es como una llama que tiene un doble aspecto de luz y de calor, de razón y de 
sentimiento” [...] El aire libre, aunque parezca apagarla, es lo que alimenta esa llama. En cuanto a los dogmas, no son 
más que cenizas de ella, que tienden a ahogarla; limpiar la llama de esa ceniza, es precisamente, en alto sentido, función 
religiosa” (Vaz Ferreira, 1963d:119-120). 
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asi [en]tendido, es doctrina o tendencia en si misma inferior, y funesta en sus efectos” 
(Vaz Ferreira, 1963e:72-73). Este segundo positivismo doctrinario, abusivo, exclusivista 
y negador de la filosofía es el que debe ser abandonado, pues esa exclusión de la filosofía 
por el positivismo y por la ciencia es otro claro ejemplo de lo que Vaz tipificaba como 
“falsa oposición”. 


Por otro lado, Vaz reconoce que la función normal de la inteligencia es la de formularse 
preguntas, con lo cual la Metafísica pasa a ser una actividad natural (metaphysica naturalis 
la llamará Kant) y necesaria. Debemos, pues, reconocerla como tal, y señala Vaz con acierto 
que esa especulación es inevitable incluso para las mismas ciencias positivas: “en cuanto 
el matemático procura pensar con alguna claridad sobre el infinito, y demás nociones que, 
aun en la práctica, maneja; en cuanto el físico procura pensar con algo más de claridad 
sobre la materia o la fuerza; el biólogo sobre la vida; el astrónomo sobre la limitación o no 
limitación del universo, sobre habitabilidad de los mundos y destino de las vidas, ya están 
filosofando” (Vaz Ferreira, 1963e:74). Por otro lado, puede verse cómo de ese filosofar 
van naciendo todas las ciencias positivas. Volveremos inmediatamente sobre este punto. 


Vista, por tanto, esta necesidad de hacer filosofía, Vaz concluirá que no se puede no filosofar 
—ni siquiera en ciencias- de modo que éstas harán bien en conocer la buena filosofía para 
no tener que hacerla mala: “aunque no hubiera, en favor de la Metafísica, otras razones ni 
de utilidad ni de dignidad, habría esta, que parece una paradoja y es una verdad capital: el 
conocimiento de la Metafísica es indispensable para ser un verdadero positivista en ciencia. 
[...] Si tuviera sentido aquel ideal positivista de una ciencia que abandonara el “por qué” y 
se limitara al “cómo”, no se realizaría nunca por falta de metafísica, sino, en todo caso, por 
exceso de metafísica... Por lo demás, hacer metafísica buena es el único preservativo que 
se conoce para no hacerla mala. [...] La ciencia que teme a la metafísica noble, es víctima 
de otra metafísica inconsciente y vergonzante, que la parasita, y que, en vez de depurarla, 
la enturbia” (Vaz Ferreira, 1963c:133-135). Así pues, filosofar no sólo es inevitable, sino 
que además es beneficioso para la ciencia. 


Dada esta proximidad connatural entre la ciencia y la filosofía, Vaz Ferreira piensa que el 
conocimiento científico nace en una región fronteriza con el conocimiento filosófico, en una 
“región intermedia” lo bastante obscura -hasta inconsciente- como para no dejarse analizar 
con facilidad, pero tan vital que en ella se originan los descubrimientos como si se tratara 
de la placenta a través de la cual el hijo se alimenta de la madre. Por supuesto, para Vaz 
la obscuridad no es ni mucho menos un concepto negativo, ya que -como en el mar- las 
regiones más profundas son también las más obscuras, y la filosofía (o la Metafísica, pues 
ambos términos son para Vaz a menudo equivalentes) se vuelve necesariamente tanto más 
obscura cuanto más ahonda en los problemas. 


Siguiendo con esa comparación, Vaz entiende que la ciencia se halla tan cerca de la filosofía 
en su nacimiento y gestación, que la compara con el hielo de los icebergs que flotan en el 
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océano, partiendo de una expresión de E. Littré que se hizo famosa en América: “En medio 
del “océano para el cual no tenemos ni barca ni velas”, la humanidad se ha establecido en 
la ciencia. La ciencia es un témpano flotante. 


Es sólido, dicen los hombres prácticos, dando con el pie; y, en efecto, es sólido, y se afirma 
y se ensancha más cada día. Pero por todos sus lados se encuentra el agua; y si se ahonda 
bien en cualquier parte, se encuentra el agua; y si se analiza cualquier trozo del témpano 
mismo, resulta hecho de la misma agua del océano para el cual no hay barca ni velas. La 
ciencia es Metafísica solidificada” (Vaz Ferreira, 1963c):137). 


La ciencia es Metafísica solidificada. Quizá no se encuentre otra frase que resuma mejor 
la relación que existe entre la ciencia y la filosofía, al expresar de manera bien gráfica la 
naturaleza única del “saber” humano, que se expresa ya como ciencia, ya como filosofía, del 
mismo modo que el hielo es también un estado físico distinto del agua, pero de la misma 
naturaleza. Con el calor del análisis mental (como con el calor de la mano) se derrite la 
solidez de la ciencia (y la solidez del hielo) para mostrar que, tras la aparente diversidad, 
todo se resuelve en el saber de la filosofía (o en agua). Y por otra parte e inversamente, la 
comparación pone de manifiesto que la ciencia nace de la solidificación de los conceptos 
que se hallan disueltos en la filosofía o, dicho de otro modo, que la ciencia tiene por madre 
a la filosofía que la alimenta y le da cuerpo, de manera que la ciencia crece a partir de la 
solidificación en la zona de contacto con la filosofía, como el hielo a partir del agua o, según 
se ha dicho, como crece el embrión a través de la placenta. 


Finalmente, se colige de esa comparación del témpano que flota sobre el mar, que la ciencia 
se sustenta gracias a la filosofía, que la filosofía es la base o fundamento de la ciencia, de 
modo que si analizamos (perforamos) ese témpano en cualquier dirección, al final siempre 
aparecerá la filosofía como rodeándola y dando razón de ella. Una vez más, las preguntas 
de la ciencia encuentran su respuesta en la filosofía, lo que indica que, lejos de poderse 
abandonar, sólo la filosofía da sentido pleno a las ciencias, y así queda también invalidado 
el positivismo que -basándose en las ciencias- quiere excluir a la filosofía. 


La crítica y el rechazo del positivismo en Edmund Husserl 


A pesar de la distancia cultural y geográfica que separa a Edmund Husserl de Carlos Vaz 
Ferreira y a pesar de su probable desconocimiento mutuo, podemos establecer también 
un paralelismo entre ellos gracias a la valoración crítica y al rechazo claro del positivismo 
que excluye a la filosofía en la obra de Husserl La crisis de las ciencias europeas“. Escrita 
al final de su vida -las dos primeras partes aparecen en la revista Philosophia de Belgrado 





4 Abreviadamente Krisis. Seguiré la traducción de Jacobo Muñoz y Salvador Mas mientras no indique lo contrario (La crisis 
de las ciencias europeas y la fenomenología trascendental. Una introducción a la filosofía fenomenológica Editorial Crítica, 
Barcelona, 1991), confrontándola con el original (Husserliana, vol. VI: Die Krisis der europáischen Wissenschaften und 
die transzendentale Phänomenologie. Eine Einleitung in die phánomenologische Philosophie, edición e introducción de 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LAT NOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EL LUGAR DE LA FILOSOFÍA EN CARLOS Vaz FERREIRA 


33 


José María ROMERO BARÓ 


34 


en 1936, dos años antes de su muerte-, la génesis de esta obra tiene una significación es- 
pecial, pues aunque el filósofo alemán jubilado desde 1928- se encontraba alejado de la 
cátedra universitaria y de los órganos de expresión de la cultura oficial de su país, mal visto 
por un nacionalsocialismo en auge que proclamando los valores de la fuerza y del instinto 
se preparaba para una guerra inmediata, no faltaba sin embargo quien en ese ambiente 
deseaba oír sus enseñanzas. 


En efecto, Husserl había aceptado pronunciar un ciclo de conferencias en una Asociación 
Cultural de Viena en mayo de 1935 -Austria todavía no habia sido anexionada al naciente 
Reich- y, a la vista de la inesperada aceptación que tuvieron esas conferencias, las repitió 
en el Círculo Filosófico de Praga en noviembre del mismo año, de nuevo fuera de Alemania 
y en un territorio que iba a ser también anexionado. Las conferencias de Viena llevaban un 
título que puede resultar orientador: “la filosofía en la crisis de la sociedad europea”, es 
decir que en realidad se trataba de dar unas conferencias que resaltaran el papel que debía 
desempeñar la filosofía para superar la profunda crisis en la que se encontraba Europa en 
ese momento, en especial Alemania y sus países vecinos. En esas conferencias, la filosofía 
había de ser la expresión de una racionalidad (logos) y de un diálogo que por aquellas fechas 
estaba en entredicho. Se comprende, pues, que Husserl manifestara esa situación diciendo 
que “la filosofía amenaza con sucumbir en nuestros tiempos al escepticismo, al irracionalismo 
y al misticismo” (Krisis, Párrafo 1 (1,10-12). Era preciso, por tanto, emprender la defensa 
de la racionalidad y de la filosofía en Europa en la línea de las citadas conferencias. 


Por otro lado, la palabra alemana Wissenschaften que aparece en el título de la obra no se 
refiere sólo a las ciencias (las Matemáticas, la Física, la Química o la Biología) tal y como 
nosotros las entendemos hoy en un uso muy restrictivo del lenguaje, sino que se refiere 
también a la ciencia en tanto que conocimiento en general y que con más acierto quizás 
podríamos denominar “saber”. De ahí que pueda entenderse que “la crisis de las ciencias” 
sea también una “crisis del saber” en general, en la cual la filosofía no puede menos que 
encontrase implicada. 


Además, al publicar sus conferencias Husserl rotula la Primera Parte (párrafos 1-7) “la crisis 
de las ciencias como expresión de la crisis radical de la vida de la sociedad europea”, in- 
troduciendo un nuevo término —el de “vida” (Leben)- que no por ser también muy general 
dejará de aportar claridad en nuestro análisis pues, más allá del aspecto físico y biológico 
inmediato que la palabra encierra, por “vida” puede entenderse también la existencia humana 
en su conjunto, con sus condiciones ambientales no sólo físicas, sino también culturales, 





W. Biemel, Martinus Nijhoff, Haag, 1962, 2*ed.). Citaré entre paréntesis refiriéndome a esta última obra, señalando la 
página y los números de las íneas en que aparece la cita. 

5 Die Philosophie in der Krisis der europäischen Menschheit; traduzco Menschheit por “sociedad” para emplear un término 
menos genérico que el literal de “humanidad”. 

6 Die Krisis der Wissenschaften als Ausdruck der radikalen Lebenskrisis der europäischen Menschentums. 
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familiares, históricas y sociales, en un sentido muy cercano a mi entender al que nosotros 
damos —con Ortega- a la palabra “circunstancia”. 


Así pues, desde el primer párrafo de la Crisis Husserl defiende la especulación que es propia 
de la filosofía frente a esas ciencias llamadas positivas, estableciendo una línea divisoria 
también con la psicología (el título de sus conferencias en Praga había sido “La crisis de 
las ciencias europeas y la psicología”), aceptándola sólo “en la medida en que la psicología 
alimente aún pretensiones filosóficas y no se limite a ser una ciencia positiva más entre 
las otras” (Krisis, párrafo 1 (1, 12-14), en un eco de lo que también podemos leer en La 
filosofía como ciencia estricta (Husserl, 1981:54) cuando rechaza la pretensión de que 
sea la psicología empírica o positiva, junto con la fisiología, “el fundamento de todas las 
ciencias del espiritu y también de la metafísica”, en una clara defensa y reivindicación de 
esta última. 


Husserl se pregunta ante todo si hay una crisis de las ciencias positivas a pesar de sus éxitos 
palpables: “¿cómo podríamos hablar sin más y seriamente de una crisis de las ciencias en 
general y, por lo tanto, también de las ciencias positivas, incluyendo la matemática pura, 
las ciencias exactas de la naturaleza...?” (Krisis, párrafo 1 (1,14-17), respondiéndose -en 
consecuencia con lo indicado hasta aquí- que esa crisis es en realidad más filosófica que 
científica, y más existencial que teórica: “que una ciencia esté en crisis quiere decir, en efecto, 
nada menos que esto: que su cientificidad genuina, que el modo como se autopropone ob- 
jetivos y tareas y elabora, en consecuencia, una metodología, se han vuelto problemáticos” 
(Krisis, párrafo 1 (1,6-10). Parece claro, por tanto, que para Husserl la raíz profunda de 
la crisis de las ciencias es más honda que la crisis de las ciencias mismas, pues está en el 
enfoque, en la metodología, en la racionalidad misma o la “cientificidad genuina” de esas 
ciencias, es decir, en su filosofía, en el modo como éstas se plantean y conciben en tanto 
que expresión de esa racionalidad. 


En este sentido alaba Husserl el rigor y la autoexigencia con que Descartes intentó funda- 
mentar su filosofía como ciencia universal (Apéndice X de Krisis, (422,36-39), a la vez que 
denuncia en Kant una falta de rigor que se refleja en la aceptación acrítica de la de la física 
de Newton como punto de partida de su filosofar (Ibid., (423,32-45). De hecho, Husserl 
piensa que el nivel de exigencia de la racionalidad filosófica ha ido decayendo desde Des- 
cartes con el paso de los siglos hasta llegar al extremo de ese “irracionalismo” que denuncia 
en sus conferencias de 1935, y que él mismo califica también como “razón podrida” (faulen 
Vernunft) (Krisis, párrafo 6 (14,30), “razón desnaturalizada” o “razón perezosa” sencilla- 
mente porque se ha desnaturalizado (podrido) cuando por pereza esa razón ha dejado de 
ejercer su función, que consistía precisamente en la autoexigencia y rigor. 


El párrafo segundo de la Crisisrecoge también el convencimiento de que, siendo muy amplia, 
esa crisis es a la vez más existencial que teórica, y así titula ese párrafo “la reducción posi- 
tivista de la idea de ciencia a mera ciencia de hechos. La ‘crisis’ de la ciencia como pérdida 
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de su significación para la vida”. Podemos entender fácilmente que con esa “ciencia de 
hechos” o “ciencia que se limita a los hechos” (Tatsachenwissenschaft) Husserl se refiere a 
lo que en nuestro lenguaje llamaríamos “ciencia aplicada” (o no “pura”), “ciencia positiva”, 
“práctica”, “útil” y “productiva”, como sería la “técnica” usando un término griego que en 
Aristóteles exige “producción”. Con esta terminología estimo que nos acercaríamos mejor a 
la intención de Husserl, al denunciar el alejamiento del saber humano respecto de la pura 
teoría, de la especulación gratuita que -como la filosofía- no es, por definición, ni práctica 


ni productiva. 


De ahí la reivindicación que hará Husserl de la filosofía desde estos primeros párrafos, va- 
lorando en mucho la philosophia perennis (Krisis, párrafo 3 (7,35-36), la metafísica como 
culminación de la “ordenación plena del sentido del ser” (Krisis, párrafo 3 (7,27), como 
“ciencia de las cuestiones supremas y últimas” (Krisis, párrafo 3 (7,28), y como “reina de 
las ciencias cuyo espíritu confería, y sólo él, a todos los conocimientos de todas las demás 
ciencias su sentido último” (Krisis, párrafo 3 (7,29-31), frente a un “positivismo que, por 
decirlo asi, decapita (enthauptet) la filosofía” (Krisis, párrafo 3 (7,24-25). 


Siguiendo con las consecuencias negativas que ha tenido para la “vida” de la sociedad europea 
la crisis de las ciencias positivas desde las postrimerías del siglo XIX*, Husserl establece el 
siguiente diagnóstico, que habla por sí sólo: “la exclusividad de las ciencias positivas en la 
que se dejó determinar y la ‘prosperity’ de ellas derivada por la que se dejó deslumbrar el 
hombre moderno en la segunda mitad del siglo XIX, significó un alejamiento indolente de 
las preguntas que son decisivas para una humanidad auténtica. Meras ciencias de hechos 
hacen meros hombres de hechos. El cambio en su pública valoración fue inevitable sobre todo 
después de la guerra y, como sabemos, poco a poco ha ido derivando hacia un sentimiento 
hostil en la joven generación. En la miseria de nuestra vida -oímos decir- esta ciencia no 
tiene nada que decirnos. Excluye por principio las preguntas que en estos tiempos funestos 
para el hombre abandonado al vaivén del destino son precisamente las más candentes: las 
preguntas por el sentido o la falta de sentido de toda esta existencia humana” (Krisis, párrafo 
2 (3,31 - 4,11). Si antes hemos traducido “ciencias de hechos” o “ciencias que se limitan a 
los hechos” por “ciencias prácticas”, ahora estaremos en condiciones de entender que por 
“hombre de hechos” u “hombre que se limita a los hechos”, Husserl se refiere a los “hombres 
prácticos” que miran por la utilidad, la aplicabilidad o la ganancia de sus conocimientos y 
la “prosperidad” que su ciencia les pueda proporcionar dedicándose “a lo positivo”, 


Por tanto, a pesar de la claridad del texto, merece la pena detenerse para poner de relieve 
algunos aspectos del mismo, aunque en palabras más nuestras. En primer lugar, destaquemos 





7 Die positivische Reduktion der Idee der Wissenschaft auf blosse TatsachenWissenschaft. Die Krisis’ der Wissenschaft als 
Verlust ihrer Lebensbedeutsamkeit. 

$ No podemos olvidar la contribución que los descubrimientos de la nueva física (con M. Planck o A. Einstein a quienes 
cita el mismo Husserl) tuvieron en la crisis interna de esas ciencias, crisis que ha sido también calificada de “bancarrota 
de la fe en las ciencias” (Zea, 1944:252-254). 
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el nivel popular -no académico- al que Husserl desciende para dar cuenta de la valoración 
que sus compatriotas y coetáneos hacen de las ciencias positivas (valoración que él mismo 
comparte con ellos), de tal modo que no por ser poco académico el lenguaje aquí utilizado 
es menos contundente. Al contrario, Husserl expresa en términos muy simples sentimientos 
que comparte con su auditorio, y gracias a ellos se hace comprender mejor. Eso le hace 
más próximo y más efectivo. No podemos dejar de observar que el argumento principal 
del texto citado es el de la inutilidad de esas ciencias para resolver los problemas de la 
“vida” (o la existencia) de la sociedad alemana de 1935. Simplemente porque “excluye por 
principio” esos problemas, es decir, porque no se ocupa de ellos. Y eso lo proclama bien 
alto el positivismo y lo defiende. Pero entonces, si el hombre y su existencia no son objeto 
de esas ciencias, ¿a dónde habrá de recurrir el hombre cuando se encuentre necesitado de 
respuestas? Habrá de (re)descubrir otra ciencia (saber) que se ocupe de él, y esa ciencia 
que se ocupa del hombre ha sido desde siempre el humanismo y, con él, la filosofía. De ahí, 
de nuevo, la llamada de Husserl a la filosofía, siendo muy destacable la valoración positiva 
que hace del cultivo de la filosofía en el Renacimiento, en la medida en que esa racionalidad 
es utilizada en general para beneficio del hombre (Krisis, párrafo 3 (6, 5-8). 


Por otro lado, dentro de esa valoración existencial de la ciencia, ¿cómo no intuir la angustia 
creciente de una juventud -expresamente citada- de vida miserable, abandonada a su des- 
tino, que se ve a las puertas de una guerra en la que muchos de ellos morirán? De nuevo 
estamos lejos de la Academia y de la abstracción gratuita, sumergidos ahora en la corriente 
impetuosa de la vida, con sus exigencias perentorias por encontrar respuesta a sus proble- 
mas existenciales. Si tuviéramos que transcribir ese mismo sentimiento en otras palabras, 
¿no podríamos decir que la prosperidad y todas las comodidades materiales que ofrece la 
técnica y las ciencias “positivas” en la vida ciudadana -para quien pueda gozarlas- no le 
sirven absolutamente para nada al joven que sabe que está expuesto a morir? Entonces, 
más que nunca, necesita dar sentido a su vida. Y en general, por el simple hecho de tener 
toda su vida por delante, el joven necesita dar a “toda su existencia” ese sentido completo 
que siempre ha buscado la filosofía. 


La anterior observación de Husserl acerca de la desnaturalización de la razón cobra ahora 
pleno sentido si pensamos que, al “excluir preguntas por principio”, el positivismo propicia 
esta inactividad o pereza de la razón al establecer de antemano que, no habiendo respuestas 
para ciertas preguntas, no es necesario buscarlas. 


Conclusión 


En esta exposición en paralelo de obras y textos de dos filósofos lejanos entre sí he intentado 
poner de relieve la universalidad de la filosofía, que se manifiesta por igual dondequiera 
que el hombre piense a fondo los problemas, ya sea en Europa o en América. El lector podrá 
juzgar por sí mismo si ha quedado suficientemente justificada mi intención. 
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Resumen 


En este artículo se hace un breve análisis sobre la alteridad ética a partir del pensamiento 
de E. Levinas. Se parte de la consideración de que el reconocimiento de la alteridad 
absoluta de Otro ser humano es un presupuesto fundamental para un proyecto de 
educación para una cultura de paz. 


Palabras clave: Levinas, fenomenología, pos-modernidades, alteridad, justicia, política. 
Abstract 


In this article, a brief analysis is made on ethical alterity from the thought of E. Levinas. 
It starts from the consideration that the recognition of the absolute alterity of the Other 
human being is a fundamental presupposition for a project of education for a culture 
of peace. 


Keywords: Levinas, Phenomenology, Postmodernities, Alterity, Justice, Politics. 
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Introdução 


pós-modernidade, certamente, ainda não conseguiu encarar suficientemente a pro- 
blemática central de sua filosofia: a recuperação da verdadeira autonomia do sujeito 
umano (Fabri, 2011:15-31). O que durante a Modernidade chegou ao fórum de 
uma subjetividade absoluta, é um ideário que vai desde o cogito de Descartes a Kant na 
perspectiva de uma egolatria a partir do sujeito apodítico, recebendo uma releitura pelas 
Meditações cartesianas segundo a fenomenologia de Husserl. Mas a crítica fundamental é 
feita por Emmanuel Levinas ao analisar o projeto da filosofia moderna ao tratar do sujeito 
ético ao sujeito da responsabilidade política. Pois, todo o projeto de filosofia de Levinas 
instaura um novo humanismo dentro da perspectiva da afirmação da subjetividade. O 
eusomente poderá ser afirmado por um princípio anterior à consciência da existência. O 
ponto arqueológico é uma infinita interpelação ética da alteridade do outro. A ética da 
alteridade parte da consciência de uma responsabilidade infinita para com a alteridade do 
outro. Uma ética que tem sua exigência no reconhecimento da alteridade do outro. Levinas 
é um pensador que vai além das perspectivas da subjetividade, do psiquismo e da egologia 
da Modernidade. O presente ensaio concentra-se na temática da Alteridade e Subjetividade 
no pensamento de Emmanuel Levinas, isso a partir das suas principais obras são Totalidade 
e Infinito e Outro modo de ser, ou além da essência. 


Em Levinas deparamo-nos com a dimensão da interpelação ética que se manifesta pela 
epifania do rosto do outro, cujo olhar coloca em total questionamento a minha subjetividade 
com o clamor: “Tu não matarás”. Levinas usa a alteridade infinita e absoluta do outro. Com 
isso Levinas avança além do pensamento dialógico de Martin Buber (1979), em sua dialo- 
gicidade da relação recíproca do eu-tu, para ir ao encontro da misteriosa relação de justiça. 


À subjetividade 


Seguindo os passos da construção feita por Kant o conceito de sujeito proporciona uma 
unidade das faculdades cognoscitivas, a qual se considera por sua parte como a base fun- 
damental para a reconstrução racional da validez cientifica, e a liberdade é o necessário na 
concepção da subjetividade. “Kant define o sujeito como liberdade que, por sua vez, funda a 
autonomia do sujeito. Para Levinas, liberdade e autonomia não são mais que secundárias e 
só aparecem no nível da fenomenalidade posteriormente” (Carrara, 2010:76). Pois segundo 
Levinas, a subjetividade estabelece-se além da egologia, da autonomia absoluta do eu e da 
experiência e da ipseidade ou do em-si e do para-si. Deve-se levar em conta a introdução de 
uma. Passividade anterior a toda receptividade. A subjetividade é transcendente. Para Levinas 
é o Bem antes de ser. São estas as principais teses do Cap. IV. A Substitution, Autremment 
qu'être. A condição da subjetividade humana é possibilitada através da relação do eu com o 
outro, na qual está implicada a relação que se estabelece já anteriormente a qualquer arché, 
ou seja, a subjetividade existe já anteriormente à arché, ela é an-árquica. Mesmo antes da 


ISSN 0123-9333 - Año 8 + N°. 14-15 (Engro-Dic emere), 2014, pp. 39-48. 


minha existéncia, já na subjetividade, o meu eu é infinitamente responsável pelo outro. 
Pois Levinas busca, por um lado, a intemporalidade e a temporalidade das circunstáncias 
privilegiadas do vivido em que se constitui a temporalidade, segundo Franz Rosenzweig. 
Levinas vai ao encontro como Rosenzweig pensa o passado a partir da consciéncia religiosa 
da criacáo; o presente, a partir da escuta e da acolhida da revelacáo; e o futuro, a partir 
da esperanca da redencáo, elevando assim essas referéncias paradigmáticas biblicas do 
pensamento a um nivel da propria temporalidade da subjetividade. 


Levinas expressa o mistério e o enigma da subjetividade a partir da idéia da relacáo infi- 
nita inter-humana e com o infinito. A subjetividade expressa-se através da condicáo de ser 
refém do outro, o que implica uma ruptura da totalidade e a instauracáo da experiéncia do 
outro como uma experiéncia da transcendéncia. Assim, a minha subjetividade realiza-se 
concretamente na história através da relacáo com o outro, que se manifesta através de seu 
rosto, cujo olhar é uma constante interpelacáo de justiça: “Tu não matarás”. A subjetividade 
acontece na existência humana através da relação intersubjetiva e na exigência infinita de 
justiça para com o outro. 


O outro revela-se na epifania de seu rosto: Na interpelação ética. A apresentação do rosto 
-a expressão não desvela- um mundo interior, previamente fechado, acrescentando assim 
uma nova região a compreender ou a captar. Chama-me, pelo contrário, acima do dado que 
a palavra põe já em comum entre nós. O que se dá, o que se toma, reduz-se ao fenômeno, 
descoberto e oferecido à captação, arrastando uma existência que se suspende na posse. 
Em contrapartida, a apresentação do rosto põe-me em relação como ser. O existir do ser 
- irredutível à fenomenalidade, compreendida como realidade sem realidade - efetua-se 
na inadiável urgência com que ele exige uma resposta. Essa resposta difere da “reação” 
que o dado suscita, porque não pode ficar “entre nós”, como quando das disposições que 
eu tomo em relação a uma coisa. Tudo o que se passa aqui “entre nós” diz respeito a toda 
gente, o rosto que o observa coloca-se em pleno dia da ordem pública, mesmo que dela me 
separe ao procurar com o interlocutor a cumplicidade de uma relação privada e de urna 
clandestinidade (Levinas, 1974:190). 


Etica como experiência de transcendência 


A vocação do ser humano, segundo Levinas, é para a transcendência. Em sua relação com 
Deus, o ser humano ultrapassa sua dimensão do ser. O ser humano é chamado para o bem 
e para o infinito através da alteridade absoluta. Assim, o ser humano é chamado para o 
ser e para a ação vital, convocado na sua existência para a responsabilidade infinita para 
com o outro. Inclusive o ser humano torna-se refém do outro e pode sacrificar o ser. Seu 
chamamento humano lhe possibilita ir muito além da experiência de seu ser, pois o ser 
humano é justamente um ser de relação infinita com o outro. A subjetividade sempre é 
pensada em relação infinita com o outro, assim como a relação absoluta com Deus, como 
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uma experiéncia ética da transcendéncia. Levinas descreve a subjetividade náo nas categorias 
da filosofia transcendental, mas através de sua concretude e vulnerabilidade no fenómeno 
da sensibilidade e da corporeidade. Descreve a subjetividade a partir da fenomenologia da 
finitude, que se relaciona mais com a fenomenologia de Husserl, no caso mais da intuicáo 
do que da dedução. Ela conduz-nos para o fundamento último através do caminho da re- 
ducáo fenomenológica e compreende, assim, a verdade náo como uma deducáo lógica, mas 
como a experiéncia vivenciada da alteridade concreta e absoluta do outro (Sidekum, 1993). 


Nessa perspectiva em que se desenvolve a experiéncia da alteridade, a subjetividade será 
despertada para a vida ética, da infinita responsabilidade para com a alteridade do outro. 
A subjetividade, além de ser uma relacáo que se relaciona consigo mesma, no sentido da 
autonomia vista segundo Immanuel Kant: 


Em todos os juízos sou sempre o sujeito (Subjekt) determinante da relação que constitui o 
juizo. Que entretanto, eu, que penso, sempre tenha que valer no pensamento como sujeito e 
algo que náo poder ser considerado simplesmente como predicado inerente no pensamento, 
é uma proposicáo apodítica e mesmo idéntica; mas ela náo significa que eu, enquanto objeto, 
seja um ente subsistente para mim mesmo, ou uma substancia. A última afirmacáo vai muito 
longe e por isso também requer dados que náo se encontram de modo algum no pensamento 
e que talvez (se considero simplesmente o sujeito pensante como tal) sejam em número maior 
do que se possa jamais encontrar nele (Kant, 1974:37). 


E segue a concepção da relação do si-próprio, conforme o pensamento de Søren Kierkega- 
ard: “O homem é espírito. Mas o que é espírito? É o eu. Mas, nesse caso, o eu? O eu é uma 
relacáo, que náo se estabelece com qualquer coisa de alheio a si, mas consigo própria. Mais 
e melhor do que na relacáo propriamente dita, ele consiste no orientar-se dessa relacáo a 
própria interioridade. O eu náo é a relacáo em sí, mas sim o seu voltar-se sobre si própria, 
o conhecimento que ela tem de si própria depois de estabelecida”(Kierkegaard, 1979:34). 
Mas a subjetividade, além de ser auto-conhecimento, autoconsciéncia e relacáo com a 
interioridade ela é fundamentada e sustentada, segundo Levinas, a partir da relacáo ética 
com o outro. A subjetividade concretiza-se como fenómeno histórico a partir da experiéncia 
de transcendência. Aqui reside o fundamento da ética da alteridade. É uma superação de 
qualquer solipsismo moral. Levinas compreende a subjetividade como vivência da interio- 
ridade. A subjetividade é essencialmente uma experiência e consciência do gozo interior, 
e ela se caracteriza pela unicidade. O eu quer viver. E viver na subjetividade significa ex- 
perienciar a separação. À separação significa que a subjetividade plenifica-se no egoismo 
e no ateísmo. É, antes de tudo, a experiência da solidão incomensurável da criatura face 
ao ato criador, a vivência da separação do criador do mundo e do outro. Entrementes, na 
subjetividade, essa separação supera-se pela transcendência e pela infinita relação com a 
absoluta alteridade do outro. 


Avida do ser humano acontece sob o firmamento da transcendência; sua tentativa é romper 
com a totalidade e poder irromper com a experiência do Infinito. A subjetividade face à 
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transcendéncia define-se como refém e substituicáo do outro. O eu é infinitamente respon- 
sável pelo outro. Essa responsabilidade náo poderá ser institucionalizada ou fundamentada 
por leis, mas é a interpelacáo do outro que provoca a minha experiéncia de subjetividade. É 
a necessidade do outro que provoca a minha vulnerabilidade e faz-me irromper na relacáo 
com a justiça. O ser humano responde, e a resposta sempre é uma resposta para o outro, ele 
é interpelado eticamente pelo outro. “A responsabilidade pelo outrem — responsabilidade 
ilimitada que a rigorosa contabilidade do livre e do não-livre não mede mais, reclama a 
subjetividade como refém insubstituível que ela desnuda sob o Eu numa passividade de 
persecucáo [... ] em Si” (Levinas, E. (1974:159). Assim Levinas assume a transcendência de 
um modo radical; isto foi-lhe possível pelo fato de ter questionado a tradição do pensamento 
ocidental e ter introduzido uma inovação na filosofia pelas categorias e paradigmas bíblicos. 
Esta seria também uma crítica radical à filosofia da Modernidade, que mantém como ponto 
irradiador o cogito e o psiquismo a partir da totalidade absoluta do eu. A concepção de 
subjetividade em Levinas não é fragmentada, mas é exatamente a síntese da relação e da 
experiência da radicalidade da fundamentação última do ser humano. 


A vida do ser humano é concebida por Levinas como sendo a experiência ética. O autor de 
Totalidade e Infinito inicia com uma longa descrição a partir da intuição fenomenológica 
existencial, tal como a necessidade de abertura do ser-com-o-outro para uma realidade 
de ser-para-o-outro. O Dasein em Levinas tem fome, sofre as penúrias da contingência 
existencial e inclina-se para a alteridade. Para Levinas, essa é a experiência originária da 
ética. “A ética já por si mesma é uma ótica” (Jbíd.:17). O ato de alimentar-se é o primeiro 
ato moral. A pessoa que se alimenta recebe da bondade do outro o alimento; por exemplo, 
na relação entre recém-nascido e mãe, com a família e, mais tarde, num âmbito social mais 
abrangente, a sociedade na qual a pessoa vive. Como, ao ser alimentado, houve a satis- 
fação de uma necessidade que possibilita irromper na vida, assim isso ocorre na economia 
num momento seguinte. Essa experiência fenomenológica da satisfação das necessidades 
e do rompimento do egoísmo provoca a primeira experiência ética do ser humano, que é 
encontrar-se com a alteridade do outro. E uma experiência fenomenológica. Levinas acentua 
cada vez mais essa perspectiva fenomenológica da satisfação das necessidades primordiais, 
como o alimento, o abrigo, o afeto, a economia e o conhecimento técnico como elementos 
existenciais sustentadores da vida humana. Elementos esses que são essenciais para a 
experiência fenomenológica da ética. E Levinas busca compreender a fenomenologia de 
Husserl para uma experiência metafísica. “A fenomenologia husserliana tornou possível a 
passagem da ética para a exterioridade metafísica” (Ibídem). 


O que há de fundamental e inovador no pensamento de Levinas é o seu caráter ético. O hu- 
manismo de Levinas sustenta- se em cima da interpelação ética do outro, que se manifesta em 
sua alteridade sob vários aspectos, como, por exemplo, na concretude existencial pela fenome- 
nologia da corporeidade, da proximidade e da relação concreta. Mas a revelação ou a epifania 
do outro não é meramente fenomenológica, e sim manifestação de sua absoluta alteridade. 
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A obra de Levinas irrompe com uma nova imagem sobre o ser humano. Levinas aponta 
para uma nova experiéncia da ética, a ética como experiéncia de transcendéncia, que se 
introduz na história da humanidade. Com isso será introduzida dentro da antropologia 
filosófica uma nova perspectiva que perpassa as múltiplas dimensóes do conhecimento 
humano, desde a Teologia, Psicologia, Direito e mesmo no campo da técnica. A concepção 
fundamental desse novo humanismo de Levinas, conhecida como humanismo do outro 
homem, é a solidariedade e a infinita responsabilidade ética que se correlacionam com a 
experiéncia humana. 


A alteridade e interpelacáo ética 


Tratar da alteridade quer dizer, antes de tudo, incluir a ética numa nova perspectiva filo- 
sófica. A relacáo para com o outro se realiza na forma da bondade que se chama justica e 
responsabilidade infinita para com outro e se concretiza historicamente numa experiéncia de 
transcendéncia, solidariedade e responsabilidade pelo outro. A alteridade é uma experiéncia 
de interpelacáo ética. Esta experiéncia se manifesta pelo rosto do outro. 


A alteridade ética desenvolvida na filosofia de Emmanuel Levinas é tratada, por sua vez, 
como fundamento para a ética da filosofia da libertacáo e para uma teoria crítica do Direitos 
Fundamentais. A exterioridade é uma nova categoria da antropologia filosófica. A ruptura 
ética com a totalidade se dá através da proximidade do outro. A subjetividade plenifica-se 
sempre na relacáo com o outro. A verdade será vivenciada pelo ser humano na prática da 
justica, que acontece após o ato de justica: na misericórdia. A realidade humana na filoso- 
fia da libertacáo é a história de conscientizacáo do pobre oprimido que clama por justica. 
Pois, pela filosofia da alteridade o pensamento de Emmanuel Levinas delineia-nos uma 
nova concepcáo da atividade do filosofar. Levinas manifesta uma constante preocupacáo 
em torno da reflexáo sobre a ética e para tal introduz o Rosto humano como a expressáo 
radical da alteridade e da transcendência. Essa nova dimensão filosófica recebeu ecos, em 
profundidade, na filosofia da libertação, temática abordada, principalmente, por Juan Carlos 
Scannone e Enrique Dussel. 


Com o conceito da alteridade Levinas dimensiona sua crítica à filosofia da egolatria moderna. 
A concepção fundamental da imagem do homem levinasiano será correlacionada com o 
“humanismo do outro homem”, com a ética e a solidariedade como fundamento originário 
da ética da libertação. 


Levinas acentua a absoluticidade dos pólos do eu e do outro. O outro é outro, isto é, uni- 
cidade; é exterior, é estrangeiro para mim, não será alcançável, encontra-se na distância 
infinita para com o meu eu. Ele é sujeito absoluto. Mas o outro se apresenta diante de mim 
como o desprotegido e sem forças; ele apresenta-se em sua plena nudez diante do meu “eu”, 
O outro confirma a minha unicidade. Ele encontra-se na exterioridade de toda relação de 
poder e de liberdade do meu eu. 
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Ser aberto significa ser excluído e ferido na subjetividade pelo outro. A vulnerabilidade do 
rosto do outro exige um compromisso ético na ação histórica, O eu será, constantemente 
colocado em questionamento pelo outro. Nesse questionamento, que é um questionamento 
ético, trata-se especialmente da responsabilidade que eu tenho para com o outro. Ele gera 
uma consciência ética. 


Essa filosófica significa amor pela verdade, isto é, ela apela pelo outro enquanto tal, pelo 
ser do outro, atitude esta que não deverá ser confundida com uma mera reflexão abstrata 
do eu em seu solipsismo. 


Levinas nos mostra como, na relação da solidão excludente, a alteridade faz um rompimento, 
um real transcender, que não significa mais um retorno do eu para si mesmo. O transcender, 
como relação com o outro, não acontece mais nas categorias do ser, porém na sua tempo- 
ralidade, ou seja, na esperança na qual se dá a expectativa da libertação. O rompimento 
ético com a totalidade se dá através da aproximação para com o outro. 


Levinas chama de metafísico o impulso para a exterioridade radical. É um impulso metafísico 
essa busca pelo outro, que é absolutamente outro. Essa busca é uma busca do absolutamente 
outro, do infinito, O outro se encontra na exterioridade. Contra ele se cometeu injustiças. A 
idéia do infinito é desejo infinito pelo outro. Esse desejo metafísico abarca toda a filosofia 
de Levinas. 


No desejo pelo outro, a minha solidariedade torna-se ação histórica concreta, como forma 
de irrestrita responsabilidade que tenho pelo outro. Essa responsabilidade ultrapassa todas 
as dimensões dos meus limites e minha finitude por meio da idéia do infinito. O desejo não 
parte de mim, ele vem do outro: do seu olhar que reclama justiça de mim, de sua palavra 
pela qual ele se revela e do infinito. Esse desejo pelo outro é, segundo Levinas, a medida 
para o infinito, O desejo pela alteridade suscita em nós sempre mais desejos. Esse desejo 
não poderá ser saciado por nenhum fim e nenhuma satisfação. 


A idéia do infinito, em conjunto com a idéia da bondade e a idéia do desejo, desperta a 
subjetividade do outro. Essa responsabilidade antecede o próprio eu. Levinas fundamenta, 
por meio da idéia do infinito, sua crítica à totalidade. 


A proximidade será pensada por Levinas fora das categorias ontológicas. Segundo Levinas 
e a filosofia da libertação, a existência do ser humano é tecida profundamente pela proxi- 
midade da relação. Essa relação é plenitude da relação ética, da responsabilidade infinita 
pelo outro. A proximidade não se entende, na filosofia de Levinas, como a dimensão da 
especialidade, porém como pura relação, sem intermediações; ela não se compreende sem 
o peso do drama do ser. 


Por intermédio da obsessão pelo outro acontece uma ruptura com a totalidade, e o ser 
humano entra assim na relação com a alteridade do outro. A subjetividade alcança sua 
plenitude sempre em relação ao outro. A alteridade tem uma dimensão metafísica, é ética. 
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O nosso mundo permanece, por intermédio da alteridade, um mundo aberto. O outro éa 
origem radical e o fim do “ser-no-mundo”. 


A totalidade será rompida a partir da subjetividade. A subjetividade aparece como aberta 
para a exterioridade, sem poder escapar da relacáo assimétrica, a qual, por seu lado, se 
manifesta ao outro de maneira diacrónica como culpada e responsável. 


A experiéncia ética é, na verdade, uma experiéncia metafísica, isto é, náo é um processo 
dialético de desvelamento nem ontológico, mas é um processo interpessoal da revelacáo 
e da transcendéncia. O desejo pela transcendéncia será despertado por meio do grito pela 
justica e pela revelacáo do rosto do outro. 


Por intermédio dos conceitos da alteridade e da exterioridade, desenvolvidos na filosofia 
de Levinas, somos levados ao ponto central da filosofia da libertacáo: a experiéncia da 
libertacáo do outro que se encontra na injustica. 


A alteridade tem uma dimensáo ética; o rosto do outro é justamente o comeco da filosofia. 


Falar da alteridade significa, antes de tudo, incluir a ética no pensar. A relacáo com o 
outro se realiza na forma da bondade, que se chama de justica e verdade e se concretiza 
historicamente numa infinita experiéncia de transcendéncia, como solidariedade e respon- 
sabilidade pelo outro. 


As categorias bíblicas, o órfão, o pobre, a viúva e o estrangeiro, utilizadas na filosofia de 
Levinas, recebem uma significacáo concreta e um destino na filosofia da libertacáo e recebem 
nomes concretos: O outro é o oprimido, que se chama de índio, de camponés sem terra, 
agricultor pobre e esquecido pela cobica dos interesses transnacionais do agro-negócio, é 
todo esse que se encontra marginalizado nas periferias dos grandes centros urbanos, é o 
desempregado sem perspectivas de futuro, é todo tipo de pobre do povo, que clamam por 
justiça. Em Levinas, necessariamente, emerge uma “questão difícil - que não faz senão 
especificar a relacáo entre ética e política”... “A política, em compensacáo, se ela é justica, 
dobra-se à ética, inaugurando o espaço homogéneo de uma simetrização de todas as relações, 
ou mais exatamente, a acidentalizacáo da relacáo a partir da náo-relacáo sujeito/outrem” 
(Bensussan, 2009:92-93). A revelacáo desse outro exige uma correspondente práxis liberta- 
dora. Esse outro náo poderá ser negado nem desconsiderado, uma vez que ele se encontra 
justamente fora da dimensáo do jogo do meu eu. O outro que vem ao meu encontro, que 
clama por justiça em sua interpelacáo, rompe com o sistema da opressão, com a ideologia 
ou ilusáo, ele rompe com o egoísmo do eu. 


Conclusáo 


Das consideracóes sobre alteridade e subjetividade pode-se concluir alguns pontos que 
requerem cada vez mais reflexões e nos sirvam como fundamento aos enormes desafios 
que a história atual desencadeia para uma educação para a paz e a superação do egoismo 
cego no qual a humanidade mergulha cada vez mais. 
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O ser humano vivencia a presença concreta do outro que se encontra na exterioridade e 
que com ele mesmo estar na transcendéncia. Nesse sentido, a proximidade no horizonte do 
ser-para-o-outro náo tem nenhuma delimitacáo espacial e temporal, porém abarca toda a 
humanidade. O ser-para-o-outro refere-se a um saber moral, ao pensar moral, a bondade, 
à diaconia, à substituição do outro e à justiça. A relação com o outro, no ser-para-o-outro, 
plenifica-se fundamentalmente no ser da comunidade, o que corresponde à responsabilidade 
ética para com o outro, como uma experiência na alteridade. 


Na definição da interioridade soberana, Levinas descreve a liberdade como vontade. A 
verdade será vivida pelo ser humano quando este praticar verdadeiramente a justiça. Por 
meio do outro, apresentam-se diante do eu “muitos outros”. Levinas chama esses “muitos 
outros” de terceiros. Aqui está a razão por que a relação do eu com o outro alcança uma 
dimensão infinita. 


A verdade correlaciona-se com as relações sociais, que exigem a realização da justiça. À 
justiça consiste em reconhecer a alteridade do outro na sua absoluta alteridade. 


A solidariedade consiste em ouvir o grito e a interpelação do outro. A tradição da filosofia 
da libertação está profundamente arraigada na experiência da história do êxodo e da res- 
surreição e, com isso, ela se manifesta comprometida com uma tradição crítica. 


A perspectiva da filosofia da libertação está no fato de se poder realizar uma releitura crítica 
da realidade a partir da experiência das categorias vivenciais do pobre, do órfão, da viúva 
e do estrangeiro (excluído), na perspectiva de uma ética da libertação. E servindo como 
pressuposto da ética intercultural. 


Atarefa ética intercultural consiste em não retomar o Jogos imperialista grego ou usar a ratio 
opressora da Conquista feita pela Europa. A ética intercultural interpela-nos para fazer uso 
da palavra e dos gestos do contexto das muitas formas de vida nova para superar a história 
da opressão. Tudo isso requer uma hermenêutica que seja capaz de situar a filosofia na sua 
devida contextualização. 


A filosofia da libertação, como um pensar que surge de uma história do sofrimento e que, 
portanto, serve como fundamento ético para compreender a alteridade, será, nesse sentido, 
uma nova dimensão para a história da filosofia. Essa filosofia coloca um novo horizonte 
na luz da história. Ela aponta para os direitos fundamentais dos oprimidos e como viver 
plenamente as virtudes. 


A filosofia da libertação fundamentar-se-á numa perspectiva positiva. Na filosofia da liber- 
tação, as categorias da paz, justiça, amor, solidariedade e promoção humana recebem um 
espaço especial na reflexão interior e um status social são realidades éticas e, portanto, 
portadoras da libertação. 


O filósofo da práxis libertadora desenvolverá sua filosofia não mais na pura abstração es- 
peculativa, mas busca a fundamentação originária de seu pensar no meio do povo sofredor 
a caminho da libertação. 
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A práxis libertadora, segundo Enrique Dussel, parte da verdade do oprimido. O oprimido é 
o pobre que sofre da injustiça pois está na exterioridade, excluído da vida do sistema. Pois, 
o oprimido, possui consciéncia de sua contingéncia histórica. Quando falamos de uma práxis 
libertadora, náo falamos de um mero desejo, porém de uma realidade transformadora. É 
uma práxis política. 


ANTONIO SIDEKUM 


Arealidade da interpelacáo ética é a experiência do pobre oprimido que ensaia sua libertação. 
Alibertação é uma reação da dimensão comunitária do ser humano. Essa libertação se expressa 
como solidariedade e atinge em plenitude a vida social. Assim criam-se e desenvolvem-se 
novas relações sociais de solidariedade, de participação social, co-responsabilidade para com 
o povo e experiência de uma utopia concreta. Nessa perspectiva e na da liberdade de ação 
histórica do povo e de muitas outras realizações sociais, cria-se uma nova realidade para 
o ser humano a qual redundará numa sociedade mais justa. Essa nova forma de sociedade 
se estabelecerá por meio das lutas solidárias históricas contra a via totalitária, descrita por 
Levinas, que é a guerra, o imperialismo, a força militar, a ditadura econômica em todo o 
mundo, a supressão da dignidade humana pela manipulação social e terrorismo de Estado. 


No entanto, a solidariedade é o novo caminho da esperança renovadora da utopia humana. 
A comunidade de comunicação real existe na solidariedade, na responsabilidade para com 
o outro. À solidariedade gera comunidade real da vida na qual todos terão participação. 
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Resumen 


Entre política y bien común, coexiste el plano intersubjetivo de la Justicia, considerada 
como valor universal, pero, a su vez, como práctica material del bien equitativo para 
todos. Pero cualquier orden justo de bienes para todos, requiere de un orden político 
donde la democracia debe ser, en su ejercicio, el primer poder compartido entre quienes 
jurídicamente son iguales ante la Ley. Se trata en este artículo de analizar los compo- 
nentes formales de la fuerza de la composición de la política y las normas consensuales 
del Derecho, a fin de garantizar la justica como una forma pública donde todos tengan 
acceso a sus derechos fundamentales. 


Palabras clave: Justicia pública, justicia popular, democracia, Estado. 
Abstract 


Between politics and the common good, the intersubjective plane of Justice coexists, 
considered as a universal value, but, in turn, as a material practice of the equitable good 
for all. Yet any fair order of goods for all requires a political order where democracy 
must be, in its exercise, the first power shared between those who are legally equal 
before the Law. This article analyzes the formal components of force of the composition 
of politics and consensual rules of Law, in order to guarantee justice as a public form 
where everyone has access to their fundamental rights. 


Keywords: Public Justice, Popular Justice, Democracy, State. 

Akújuushi palitpichiru'u 
Sulwu tú poliitika minakat súmaa tú lotokot atuma akuaipa, eesti kottitin tü anaakat 
apúleeruaa, aka shian wane anaa apiileeruasti waneepia, akatsa, shia’in wane anaa eere 
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wanawajirainjatitin napúleerua naptishua naa wayuu. Akatsa wane kasa eekai wana- 
awainjatitin napúleerua napúshua'aya, che’ijaasti ee’in wane akua'ipaa eere shiainjatitin 
apúleeruwain waneepia nayainjanain kapúlain naa wanaawajirakana so’upa’alu’u tü 
sukua'ipapala eekat ama’anaa. Shia e'rajaanekat sulu’u ashajuushikat tiitiwalai siisananai 
kasain wayuu sulwuka tü akua’ipakat süpüla wanaawajiraa otta tú stiluwataaka achiki 
sulu’ujee apilaa, súpiila shiainjatitin tú anatiaakat akua’ipaa wanawajiraa shiainjatúin 
kapúlain atumaa. 


Piitchi katsitinsiikat: anaatia akua'ipaa apiileeruwaa, anaatia akua'ipaa napiila napiishua, 








anaa napúshua'aya. Woumain. 





La Justicia: una praxis de igualdad y de equidad para todos y todas 


| poder de la justicia reside en normar un orden social donde la convivencia del 

colectivo social pueda lograr satisfacer sus necesidades, de acuerdo a principios 

compartidos de igualdad y equidad. Es importante señalar que se trata de entender 
la Justicia no sólo como una norma de valor jurídico, sino como una norma práctica que 
sirve para valorar los contenidos materiales de los que toman su sentido y significado esos 
dos principales y fundantes conceptos de la justicia; es decir, el de la igualdad y la equidad. 
Estos son, entonces, algo más que conceptos sobre los cuales registrar en la experiencia social 
y política el valor de esa norma práctica al hacer de la justicia, en su acepción más humana, 
una práctica que le permita a cada persona, individuo y ciudadano, sentirse reconocido 
en el derecho a ser sujeto de la igualdad y la equidad en cualquier situación de su vida. 


Las relaciones pragmáticas de la justicia entre la igualdad y la equidad pueden ser consi- 
deradas a partir de la facultad de juicio e interpretación que tienen los ciudadanos según 
un sistema de leyes que en todo momento se administran para que la conflictividad de las 
relaciones sociales y políticas, puedan ser resueltas al amparo de un código que les permita 
regular la fuerza de sus intenciones e intereses, con el propósito de lograr un mayor nivel 
de convivencia pacífica. Si se procura convertir la justicia en este medio, entonces, cabe la 
posibilidad de hacerla, a través del sistema legal, en un fin compartido por todos y todas. 
Entonces, la justicia jurídica es el principal ideal práctico al servicio del orden político que 
le sirve de base. 


El desarrollo de un proyecto de justicia social que pueda responder a las diversas dinámicas 
de las relaciones sociales, debe dar cumplimiento, además del orden jurídico que hemos 
señalado, a procesos de participación donde la ciudadanía le imprima a la justicia los 
valores particulares que forman parte de su convivencia ciudadana. Eso supone, abrir el 
contenido formal de la justicia en su contenido legal-jurídico, a las acciones prácticas de 
los ciudadanos cuando éstos buscan resolver participativamente la diversidad de problemas 
y conflictividades. 
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Desde esa perspectiva, es necesario destacar que si bien se reconoce la igualdad en sen- 
tido formal dentro de un Estado de derecho, el sentido material de esa igualdad pasa a 
ser reconocido por medio de la equidad, entendida como el beneficio o bien común que 
requiere cada uno de los ciudadanos dentro del orden social. La igualdad es un principio 
de identificación, cuya presunción jurídica es la de reconocerle a todos los ciudadanos y 
ciudadanas, el mismo universo de derechos y deberes y facultades jurídicas de las que deben 
disponer sin discriminación, para lograr el mayor número de opciones en la participación 
política y en el acceso a los bienes que le conceden el Estado como ente que garantiza el 
equilibrio de la sociedad a través de las normas de racionalidad juridico-politica. Por otra 
parte, la equidad es el otro principio que sirve de complemento a la justicia en su esfuerzo 
por considerar la igualdad como un principio universal e inalienable de todo ciudadano. Pero 
la equidad tiene que ser considerada a través de la praxis económica, como la posibilidad 
de gozar y lograr satisfacción por medio de los bienes de la producción. 


En ese orden de ideas, existirá la justicia política siempre y cuando en el plano de la equidad 
material, se distribuyan en el colectivo social los bienes de la producción con criterios de 
inclusión y no de exclusión. Esta es una relación dialéctica permanentemente presente entre 
igualdad y equidad, como una relación de doble implicación por medio de la cual la justicia 
no puede ser entendida como un ideal abstracto y trascendente, sino como un factum de las 
relaciones sociales de la ciudadanía. Y es, precisamente, en la fuente originaria del poder 
de la justicia, la ciudadanía popular, donde es decisiva la conceptualización e interpretación 
para la puesta en práctica de esa relación dialéctica entre igualdad y equidad a la que deben 
responder los actos justos en pro del bien común de la sociedad. Pero esa relación dialéctica, 
no siempre resulta tan transparente como lo señalan algunas de las teorías acerca de la 
igualdad y la equidad de la justicia (Nussbaum, 2007). 


Las relaciones sociales siempre están asociadas y construidas por relaciones que se traman a la 
sombra del poder político. Acá se puede visualizar otro ámbito de la justicia que forma parte 
de sus fuentes originarias del poder de acuerdo al espacio público, donde el poder asume 
su contenido jurídico-político, además del ideológico y simbólico. La relación dialéctica de 
la justicia se desarrolla socialmente por mediación de la participación ciudadana, pero de 
igual manera a través del poder político del Estado. Son dos instancias que se corresponden, 
aunque a veces parecen estar disociadas entre sí, según se acumulen las fuerzas sociales 
del poder, si éstas son acogidas por sectores de la ciudadanía o por la institucionalidad del 
Estado. Una suerte de duplicidad del poder, por vía de la sociedad civil y por vía del sistema 
juridico-politico del Estado, donde pareciera prevaler el poder de la justicia del Estado sobre 
el poder de la justicia de la ciudadanía o del pueblo. Pero se trata de entender la relación 
dialéctica de estos dos movimientos de la justicia (social y política) que encubre, la mayo- 
ría de las veces una fuerza de cohesión y regulación de las relaciones sociales que pueden 
tender a la polarización acerca de un concepto y praxis de la justicia capaz de enfrentar y 
oponerse entre si. Es una realidad que obviamente contradice el “espíritu” de una filosofía 
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política de la justicia desde la Grecia clásica, cuya opción inicial y final es preferir el bien 
común de todos (Cruz Prados, 1999). 


No se puede dejar de afirmar que la esfera práctica de las acciones justas y en cuanto tal, 
igualitarias y equitativas, no es en ningún caso, particular o general, tan transparente. Por 
el contrario, por su opacidad se debe a que la realización y puesta en práctica de la igualdad 
y la equidad, requiere de un análisis complejo y reflexivo sobre los valores de justicia que 
ambas categorías transportan. Es así, entonces, que la relación de la justicia con el poder 
de la ciudadanía y el poder del estado debe establecerse desde una conciencia social muy 
crítica, para comprender dialécticamente sus orientaciones dentro de la esfera social y política 
de la participación ciudadana. De igual manera, los contextos prácticos donde la justicia 
se desenvuelve como una norma de valor (Volpato Dutra, 2002), que permite dotar de una 
finalidad compartida a las diversas praxis sociales y políticas, al procurar un bien común y 
compartido. A través del sistema jurídico-político y a través de las legitimaciones ciudada- 
nas, esos valores normativos de la justicia, merecen ser considerados por la opinión pública 
y la crítica política (Habermas, 1986). Dos escenarios de participación pública y política, 
que permiten la reconceptualización y reinterpretación de los movimientos o prácticas de 
igualdad y equidad que le sirven de referentes categoriales a la justicia, pero que necesitan 
estar dotados de contenidos materiales según las praxis ciudadanas se aproximan o se dis- 
tancian de los valores ideales o universales de la justicia. Eso supone que ésta siempre se 
encuentra situada entre dos actores constituyentes de su sentido y significado: el ciudadano 
o colectivo popular y el Estado y su gestión de gobernabilidad pública. 


El sistema político debería garantizar la mejor de las interacciones entre estas dos esferas 
del espacio público con la finalidad de lograr los equilibrios necesarios que hagan posible 
el desarrollo de la justicia como un sistema de valores cada vez más compartidos por to- 
dos, siempre que se aspire a obtener el mayor de los bienes posibles. La relación dialéctica 
con la igualdad no se puede presumir porque se entiende y evidencia como una realidad 
concreta, puesto que la justicia debe hacer viables múltiples procesos de participación para 
demandar o solicitar, por parte de la ciudadanía, respuestas a los problemas y conflictos que 
debe dirimir y arbitrar el Estado. En su relación con la equidad, hay que señalar que no se 
deberían presentar espacios y prácticas de exclusión que le permitan al estado, a grupos o 
clases, desarrollar estrategias de dominación y coerción sobre la mayoría ciudadana, con 
el propósito de impedir o limitar su acceso a los bienes comunes. 


La relación entre ambas esferas de la justicia no debería sufrir alternaciones a causa de una 
relación de compulsión y fuerza por parte de la ciudadanía o del Estado, que es necesario 
evitar para no perder los medios y fines de la racionalidad social y política. Es decir, se 
trata de obtener el bien justo para todos sin distingos o particularidades. No debe privar 
otro interés que no sea el del compartir en una convivencia ciudadana donde a cada quien 
le corresponde un reconocimiento de sus condiciones de vida, a partir de juicios y valores 
donde la igualdad y la equidad sean la norma establecida para la obtención de los fines. A 
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nadie se le puede excluir por alguna razón o argumento, opinión o decisión, que invalide 
esta condición socio-política del sistema jurídico que le sirve de marco a la concepción 
institucional y pública de la justicia, considerada como una praxis del bien que siempre 
deberá ser accesible a todos. 


Se trata, por supuesto, de asociar y reconciliar entre la igualdad y la equidad aquellas 
relaciones de bien común tan necesarias para el desarrollo cívico del individuo, pues a la 
ausencia o falta de esas prácticas responde la fuerza como medio de cohesión social y de 
imposición del poder. Es, quizás, una de las características más resaltantes de la sociedad 
moderna neoliberal (Dierckxsens, 2000), al considerar el espacio social y político de la 
justicia un espacio de lucha por el poder y una identidad que se asume bajo el supuesto 
de que quien detenta el poder es quien está en capacidad para gobernar y adherir a los 
intereses del estado y los grupos o clases dirigentes, el bien común de todos. Pero esto 
es una falsificación del concepto y de los valores de la justicia, pues el ideal de la justicia 
parte de una concepción y una interpretación de un bien común para todos que debe ser 
deliberado y consensuado por todos los que están reconocidos a participar conjuntamente 
en la obtención del bien. 


Sin embargo, más de una vez, lo que sucede es contrario a los fines de la Justicia. Precisa- 
mente, se está frente a una concepción jerárquica del poder con el que desea regentar el bien 
justo para todos, con el interés de hacer de la justicia un bien particular o sectorial, parcial 
o fragmentario, que no recibe su orientación axiológica de las prácticas sociales y políticas 
más comunes de los ciudadanos. Se desconfigura el perfil cívico de quienes deben estar com- 
prometidos con la representación legal y legítima de la justicia: la ciudadanía popular que 
sirve de receptora y emisaria de los valores políticos y económicos de la justicia social. Es la 
participación de la ciudadanía en el ejercicio político de sus derechos, la que le impregna a 
la justicia la racionalidad democrática que debe alimentar todo el tejido social de los parti- 
cipantes. No se puede dejar de considerar esta premisa fundamental, que nos permite situar 
la praxis política de la justicia en la de los sujetos de la praxis política, cuya intencionalidad 
es la que debe dirigir el espacio público de la sociedad y la institucionalidad del Estado. 


El imperio de la ley: la libertad restringida 


El sentido común interpreta, de modo muy natural, la ley como sinónimo de justicia. De 
igual manera, la Justicia como homóloga a la ley. No obstante, son dos conceptos y prác- 
ticas sociales y políticas, que se deben matizar para apreciar sus semejanzas y diferencias. 
Sobre todo, cuando se considera que el sentido de fuerza y coacción que porta el ejercicio 
de la ley (Hinkelammert, 2005), es la manifestación más expresa y concreta de que la 
justicia es un hecho contrastable y demostrable. Estas ideas comunes que han pasado al 
imaginario popular y que han sufrido una reapropiación positivista y funcional por parte 
de la tradición política más demagógica, es lo que permite reforzar el empoderamiento de 
la ley en su dimensión normativa y que deja de lado los desarrollos políticos de la justicia 
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(Capozzi, 2006), en una sociedad donde la desigualdad y la exclusión son las condiciones 
de vida más evidentes. 


No es el caso discutir el carácter de fuerza que implica el ejercicio de la ley en cualquier 
orden jurídico. Es explícito el hecho de que la ley se cumple a través de la obediencia o de 
la sanción con la que se revalida una infracción, desacato, omisión, cuando se debilita el 
reconocimiento al poder del sistema. Pero este reconocimiento al considerarse un hecho 
que forma parte de lo público, sirve de marco regulador a las conductas ciudadanas que se 
norman a través del sistema. Toda acción o conducta que se pueda infringir ilegalmente las 
normas del sistema, sea desde dentro como desde fuera, atenta contra el orden normado 
que le sirve de soporte. Luego, es lógica la suposición de que uno de los mecanismos que le 
permiten al sistema legal ejercer el poder, es el poder político del que se origina y toma su 
sentido para imponerse a través de las leyes (Capozzi, 2005). Se puede considerar admisible 
esta correspondencia entre poder y ley y viceversa, siempre y cuando no se pretenda deter- 
minar el poder sólo como instancia de ejecución de la fuerza; sino también, como espacio 
de tolerancia para admitir la disidencia ideológica y la democracia pluralista. Negar esta 
relación, abre una ventana a la radicalización del poder a través de las leyes de un modo 
exclusivo y excluyente del marco del Estado constituido por la legitimidad ciudadana. 


Pero, repetimos, es una correspondencia orgánica al sistema de poder con el que se norman 
las conductas públicas, los mandatos y el acato, que fluctúa en forma de péndulo según 
los niveles de reconocimientos o identificaciones que le permiten al ciudadano su acepta- 
ción o rechazo. Esto quiere decir que el fundamento racional formal del poder de la ley, 
podría imponerse finalmente como sistema represor de las relaciones políticas que nacen 
en el espacio de discusión y disertación donde la ciudadanía configura su presencia. De 
este modo se clarifican el origen y los fines de las leyes: éstas son siempre socio-políticas y 
deben corresponderse a las situaciones de orden y de control necesarios para mantener en 
un punto de equilibrio los desarrollos sociales, en su intento por neutralizar o minimizar las 
posibles anomalías de esas relaciones, que bien pudieran colocar en crisis la legalidad del 
sistema. Pero se trata, precisamente, de entender esa movilidad social de las leyes al interior 
de su desarrollo político e institucional, ya que las leyes en su cumplimiento y obediencia 
deberían ser receptivas a los cambios de las relaciones sociales. La resistencia de las leyes a 
esos cambios, pueden fácilmente colocar en conflicto el sentido de equidad e igualdad que 
definen el orden legal, con los fines de la justicia. Y ésta es una contradicción inevitable en 
el campo de las praxis políticas, que son praxis de poder y por el poder. 


Las leyes se convierten, entonces, en marcos referenciales para arbitrar el uso del poder por 
parte del estado y de la ciudadanía. Se logra un expreso acuerdo o consenso de los campos 
de competencia donde se acepta el imperio o dominio de la ley, como un valor más de la 
justicia que debe ser compartido por la ciudadanía o la sociedad en general. A través de la 
ley se logran los fines más inmediatos del poder del Estado. Es éste el principal depositario 
de las leyes, es decir, las normas jurídicas. No se puede presumir de un Estado desprovisto 
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de leyes. Es más, la existencia del Estado, nuestro concepto u opinión sobre su fortaleza o 
debilidad, dependerá del poder de sus leyes. 


Pero si miramos de cerca estas afirmaciones, podemos dar cuenta que se trata del poder de 
las leyes del Estado y la justicia que él administra se encuentra adscrita a estas leyes que le 
sirven de mediación operativa. O sea, la justicia del poder del Estado se puede interpretar 
como la justicia legal. Esto puede significar una contradicción entre la justicia reguladora 
del poder del Estado; y, otro tipo de justicia; aquella justicia des-regulada que toma su legi- 
timidad de las praxis políticas de justicia que desarrollan los ciudadanos en sus relaciones 
cívicas o públicas. Pero antes de desarrollar un poco más ampliamente esta idea, regresemos 
al planteamiento inicial de la ley como un empoderamiento de la justicia. O si se prefiere, 
el poder de la justicia en manos del poder de las leyes. 


Merece la pena este tipo de reflexión acerca del poder de las leyes y el poder de la justicia, 
transmisible no sólo a través de las leyes, porque no todo lo que porta la praxis de la justi- 
cia puede contenerse en las leyes positivas, si atendemos el desarrollo político del estado 
moderno neoliberal donde el imperio de la ley ha terminado por minimizar las condiciones 
subjetivas de una ciudadanía que no se siente protegida por las leyes. Presenciamos un 
escenario donde el imperio de la ley genera un orden a priori de la justicia. Unos sistemas 
legales que prescriben y legislan sobre lo que autodefinen como lo bueno o malo, a juicio 
de su propia discreción. Aparece el imperio de la ley desvinculado de las praxis sociales 
de la ciudadanía de un modo irrestricto y sin alternativas. Son “leyes” que en su condición 
supra-normativa están en posesión de la verdad universal y la realidad objetiva con la que 
debe ser dirigido el orden social. Ninguna resistencia es posible o admisible. 


Las leyes se crean y se aplican, requieren de una obediencia de súbdito ante el poder del 
Estado. Este tipo de ideologización de las leyes por medio de la tradición jurídico-política 
ha desvinculado a la ciudadanía de su relación directa con la administración de justicia 
como una praxis compartida que debería resultar de la aplicación de las leyes. El carácter 
instrumental de las leyes hace desaparecer el ámbito de la moralidad o la eticidad de la 
justicia. Es una práctica inversa que corrompe los valores de la Justicia en la realización 
social y política de las relaciones humanas de los ciudadanos. Es la ejecución de la ley en 
sí misma y por sí misma, sin otra “valoración” que no se corresponda con el poder para 
imponerla, en su intención de “fabricar” los valores de justicia a los que se deben adscribir 
los ciudadanos sin mayor discusión pública y deliberativa. 


La sociedad neoliberal se cierra en el círculo de la legalidad para desconocer sus contradic- 
ciones con el poder de la justicia social y popular. Esta imposición del poder por la fuerza 
de las leyes, genera una de sus principales crisis de legitimidad pues se va diluyendo el 
imaginario político de la justicia que todos desean realizar a través de su participación ciu- 
dadana en el desarrollo de la democracia. El orden legal sirve de muro de contención a las 
transformaciones que reclama la población en el deseo por satisfacer sus necesidades. No 
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todas las respuestas están contenidas en el apriorismo de las leyes. Las nuevas respuestas 
a las transformaciones sociales que avanzan con la movilidad ciudadana, rebosa cualquier 
orden legal establecido in situ por la sociedad neoliberal hegemónica Nchamah, et al., 2006). 
Para poder atender las demandas sociales de la población se requiere que el estatismo legal 
le ceda el paso a nuevos escenarios de recomposición de las esferas de interacción social y 
a otros códigos donde las regulaciones por medio de las normas legales, puedan favorecer 
los cambios y no censurarlos o cohibirlos. 


Es necesaria otra concepción del poder de la ley con un mayor sentido humanista y liberador 
(De Sousa Santos, 2000). Las leyes deben estar al servicio de las prácticas justas y de bienes 
compartidos; favorecer las gestiones una gobernabilidad que generen confianza y credibilidad 
en el contro] social y el consenso plural como mediaciones para una mayor eficacia de la 
aplicación de las leyes; instituir códigos jurídicos que con certeza resguarden los derechos 
humanos de los ciudadanos. Es necesario evitar el riesgo de que las leyes se transformen en 
sistemas de coacción existencial y vivencial. No se puede seguir considerando el orden legal 
como la “camisa de fuerza” del poder del Estado, ante el cual no es posible la desobediencia 
o la insumisión (Salazar, 2008); visto que el orden legal es suficientemente punitivo como 
para resolver cualquier movimiento de deslegitimación de su poder. Esa concepción extre- 
madamente reductora de la diferencia del otro y el derecho a la interpelación y la crítica, 
en las nuevas concepciones de las democracias pluralistas resulta obsoleta y anacrónica. 
La participación ciudadana en la organización legal del estado a través de sus estructuras 
institucionales y de los discursos de la política, debería proveer y garantizar la cogestión de 
múltiples espacios normativos que induzcan la pluralidad y la tolerancia en el cumplimiento 
de las leyes. Una democracia social y política entendida en estos términos, siempre podrá 
brindar un mayor abanico de posibilidades para hacer uso práctico del cumplimiento de 
las leyes, pero también para darle cabida a los nuevos movimientos y los actores sociales 
(Salazar 8: Chávez, 2007) que entran en la discusión acerca de los valores de justicia que 
sirven de emblema y representación a las leyes. 


Si por una parte, se considera en la tradición del pensamiento político neoliberal que las 
leyes sirven para restringir la libertad individual en aras de garantizar la libertad jurídica 
o legal; también, por la otra, no se puede obviar que en el seno de la libertad jurídica 
conviven y laten las fuerzas no coactivas de la libertad colectiva o pública. Será a ese tipo 
de libertad no restringida que debe apuntar el derecho y la norma jurídica como instancia 
liberadora de las relaciones sociales de la ciudadanía en su propósito por hacer del Estado 
un ente a favor de los cambios sociales. Si estas fuerzas emancipadoras de la sociedad en 
su conjunto y diversidad de actores, no es posible considerar el desarrollo democrático de 
los sistemas políticos de la tradición moderna. Hoy día, más que en cualquier otro tiempo, 
los cambios fundamentales del Estado social, pasan por la reformulación de la legalidad que 
les otorga el poder. Y hacia ese otro orden legal se orientan las nuevas fuerzas emergentes 
del actual pensamiento político post liberal: la urgencia de legislar sobre derechos sociales 
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que no pueden ser entendidos unitariamente, sino desde la pluralidad cívica de éstos en 
su interacción política. Lo que supondrá un sistema de normas cuyo acceso contempla un 
mayor grado de pluralidad para responder a una recreación de orden legal, al calor de la 
conflictividad de las demandas sociales. Razón suficiente para considerar el código legal 
un tejido de la trama social en continua reconstrucción, acorde con la compleja dinámica 
de las interacciones sociales. 


El proyecto político de la Justicia pública 


Nuestra aproximación a la noción de justicia, pude resultar tan común como cualquier 
otra; sin embargo, nos interesa destacar que del mismo modo que cualquier otra, lo que 
nos puede asemejar, es que la justicia en cualquiera de sus definiciones o clasificaciones, 
no cesa de referirse a un el bien obtenido por la igualdad y la equidad, como el fin deseable 
para unos y otros. Los medios para la obtención de ese bien pueden ser muy diversos y se 
debería evitar convertirlos en discriminatorios. No siempre se obtiene el bien requerido o 
necesitado en las mismas condiciones de espacio y tiempo, de trabajo y salario, produc- 
ción y consumo, esperanza y desaliento, vida o muerte. Un sin fin de indeterminaciones 
impiden predecir el “reino del bien” como un “paraíso de paz”, a causa de las vicisitudes 
del mundo de la política. Pero es necesaria la aceptación de tal premisa, sin la que no es 
probable pensar, hablar y actuar en el horizonte ideal o real de nuestra concepción de la 
justicia como un bien humano. 


De la política y su significado, se podría afirmar algo parecido. Existe una amplísima lite- 
ratura que reflexiona sobre la política y los hechos de la política, sin que se llegue a una 
definición o clasificación compartida de la política que satisfaga por completo. No obstante, 
por política es propio entender ese espacio del poder donde se concentra la relación del 
ciudadano con el Estado, con el propósito de obtener un acuerdo racional entre estas dos 
esferas de la realidad social que se complementan de manera pragmática. En la esfera de 
la política es que el poder se hace constituyente y se presume de libre acceso para que la 
ciudadanía participe de sus medios y fines. Es una condición de pluralidad que caracteriza 
a la política, en su definición más ejemplarmente democrática. 


Entre ambas categorías: el de justicia y el de política, existe una inevitable reflexión idealista 
que presupone la condición trascendente de que la justicia es el fin último de la política, 
porque sería el logro del bien sobre todas las cosas. Pero también, se presenta la reflexión 
materialista de que la política siempre será el medio irrenunciable que hace posible practicar 
la justicia como parte de los actos la condición humana en su incesante compromiso con la 
obtención del bien considerado como una necesidad a satisfacer. 


Finalmente, no es posible disociar ambos conceptos pues se complementan. Es recurrente la 
opinión de que la justicia está más del lado de los sistemas de derechos, ya que hace posible 
valorar el bien como algo en igualdad y equidad, entre otros aspectos de las formas jurídicas 
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o políticas de la justicia. Pero también, es recurrente la opinión de que la política está más 
del lado de los sistemas de gobierno, pues es el poder para la acción y el obrar en el espacio 
público. Aún más, si la justicia debe proteger por igual el derecho a la vida de cualquiera 
y todos los que conviven en la sociedad; la política es el poder para actuar públicamente 
a través de una ciudadanía que hace uso del poder en beneficio de cualquiera y de todos. 


Las democracias participativas inspiran a sus seguidores a partir de estas dos categorías de 
justicia y de política. No en el sentido tradicional de un contrato donde se decreta la justicia 
como una consecuencia natural del orden de la política, y a ésta como el contexto donde 
la justicia se hace posible. Una especie de maniqueísmo que termina por distorsionar las 
esferas de competencia de una y otra. Hoy día se considera de otro modo a la justicia y a 
la política. Las dos son la cara de una misma moneda, pero sin que por eso se considere 
una de ellas a la sombra de la otra, o en el peor de los casos en un permanente eclipse. Los 
nuevos roles que deben cumplir la justicia y la política en las sociedades postcapitalista 
(Dierckxsens, 2007), están determinados por la participación de una ciudadanía cada vez 
más consciente de su protagonismo en la gestión pública del poder. Se traslada toda la 
representación institucional del estado al espacio público, pues es allí donde el estado se 
hace visible, presenta su rostro ante los actores sociales. 


Un principio básico de la justicia es poner énfasis en el rol democratizador del poder, en 
una sociedad que cada vez es más intercultural y pluralista (Fornet-Betancourt, 2003). La 
justicia se convierte políticamente en un proyecto de desarrollo humanista de las diversas 
identidades ciudadanas que conforman el orden social. La justicia de la igualdad y de la 
equidad sufre una innegable transformación estructural por la intervención de actores y 
movimiento sociales que entiende la pluralidad discursiva y la tolerancia democrática, en 
términos antihegemónicos. No se trata de validar la fuerza de unos sobre otros con un interés 
coactivo; por el contrario, se buscan alianzas y estrategias de participación pública donde la 
representación sea mucho más auténtica y menos autosuficiente. Orientar la justicia hacia las 
prácticas ciudadanas, es insistir en la creación de un derecho público donde la ciudadanía 
legisle sobre sus propias conflictividades y les dé respuestas normativas válidas para todos. 
Los referentes morales y éticos de la justicia se construyen desde la pluralidad política de 
los ciudadanos. Éstos son acordados y consensuados desde las praxis intersubjetivas de cada 
actor y movimiento social en su condición de productores del poder comunal o regional, 
nacional o global. 


La justicia es siempre una condición política para el desarrollo de nuevos derechos a la 
pluralidad (Thiebaut,2008) y funda derechos alternativos para muchos de los ciudadanos 
sin ciudadanía que han sido invisibilizados en las sociedades neoliberales. Los derechos 
emergentes de las nuevas ciudadanías, son los potenciales transformadores de las regula- 
ciones legales del estado. Sin esos derechos de ciudadanía ninguno, o muy pocos de los 
excluidos, pudieran tener cabida en un nuevo orden social transformado sustancialmente 
en sus bases positivistas y racionalista. Las relaciones sociales son relaciones políticas que 
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están condicionadas por las relaciones humanas de producción simbólica de sentidos y sig- 
nificados, en un continuo entrelazamiento con a la comprensión de la realidad. Corresponde 
a cada actor, movimiento, sujeto social, la producción de estos sistemas de significación y 
representación de valores dentro de un orden social donde la diversidad y diferencia es la 
regla común para todos. La realización de un estado social de derechos humanos, de un 
derecho a la pluralidad y la alternabilidad no puede concebirse tan sólo como un proceso 
utópico del imaginario popular (Hinkelammert, 1984) de quienes forman parte directa 
de las prácticas políticas. Se trata de lograr la realización de un estado de justicia social, 
donde la autonomía del poder reposa en la legitimidad ciudadana, pues, es en la presencia 
de cada uno y todos los ciudadanos que se logran los fines democráticos de la sociedad. 


Las relaciones entre democracia ciudadana, justicia social y emancipaciones políticas, son 
extremadamente vinculantes. Si tratamos de entender la democracia ciudadana como un 
democracia pública abierta a todos; si tratamos de entender la justicia social como el fac- 
tum del bien realizado, si tratamos de entender la emancipación política como poder para 
transformar; entonces, estamos entendiendo que los nuevos proyectos democráticos pasan 
por la condición de pueblo, autonomía y soberanía (Díaz-Montiel & Márquez-Fernández, 
2005). Las nuevas relaciones de poder se desideologizan y se repolitizan de acuerdo a una 
activa y profusa participación popular de la ciudadanía que se plantea roles cívicos, comu- 
nitarios y sociales alternativos a los propugnados tradicionalmente por las clases dirigentes 
vinculadas con la centralidad del poder. 


La ciudadanización de la política y de la justicia en estos términos de participación directa 
en el entorno de lo público, permite visualizar otras características emergentes en las praxis 
del poder que no estaban codificada en las reglas del juego de las sociedades neoliberales 
(Dierckxsens, 1997). Se trata en este momento de configurar otro sentido del quehacer 
democrático que se radicaliza en la solicitud de que la auténtica democracia es la capacidad 
que se le reconoce al ciudadano para cogestionar con los poderes públicos sus decisiones 
y opiniones. Esta idea supone otros principios de integración social que toma en cuenta la 
noción de un derecho a la diversidad (Milovic, 2004). Es decir, la reflexión de que en la 
sociedad se convive desde mundos diferentes según el desarrollo de los valores culturales de 
las personas. La posibilidad de incluir este mundo subjetivo de la cultura o las formas de vida, 
en sistemas de leyes y derechos, estima que la multiplicidad normativa no es impedimento 
para su aplicación. Las nuevas democracias ciudadanas, discursivas y públicas, no pueden 
proscribir de sus normas el reconocimiento a estas diversidades o alteridades que forman 
parte indiscutible de los tejidos y tramas sociales, puesto que merecen su reconocimiento. 


Este tipo de democracia no se funda en el principio universalista del “estado homogéneo”, 
absolutista o uniforme. El estado resulta de una asociación de múltiples formas de vida y 
convivencias, mediadas por un sistema normativo que en todo momento propende el de- 
sarrollo autónomo y de cogestión de poderes públicos. El sujeto de las praxis democráticas 
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es el pueblo, quien a través de una pluralidad ciudadana es capaz de darle sentido a la 
heterogeneidad social. Pero este es un sujeto que gana en autonomía lo que gana en la 
dirección política de los diversos espacios sociales. Sobre todo, en la emergencia que hace 
dentro del espacio público al considerarse el ente de interpelación general de las prácticas 
del poder político. Es decir, que la mediación del pueblo se promueve como una inserción 
en las dinámicas sociales, si es que se trata de una democracia popular y plural. Más allá de 
las agrupaciones o entidades cívicas que le han dado a la sociedad su figuración actual, la 
presencia en el escenario de la política del rol que porta la categoría de pueblo, introduce 
al pueblo en su diversidad cultural como el actor principal de los cambios institucionales 
del estado. Aunque la categoría de pueblo aglutina relaciones de conjunción, asociación, 
integración, unidad, no es este un concepto reductor de las prácticas sociales y políticas de 
sus múltiples integrantes. Pensar en el pueblo como una conjunción social que agrupa a la 
mayor diversidad posibles de personas y ciudadanos, de distintos orígenes, bajo el rubro 
de nación o estado; es, quizás, la idea de agrupar esa diversidad etnológica, antropológica, 
cultural e histórica, que transcurre en un tiempo y en un espacio donde la perspectiva de 
una totalidad que los contiene, puede, efectivamente, permitir su análisis e interpretación 
desde otros puntos de vista de la organización democrática se hace expansible a través del 
ejercicio de la gobernabilidad. 


Se quiere señalar con esto, que es solamente a través del pueblo y las re-descomposiciones 
que surgen de sus relaciones sociales y políticas, que la sociedad puede alcanzar las diná- 
micas necesaria para su transformación y desarrollo. Es insuficiente considerar al estado y 
al pueblo, como espacios homogéneos y disociados entre sí. Es un error hoy día desconocer 
la movilidad social de ambos actores, en desplazamientos que pueden ser próximos, muy 
equidistantes y contradictorios. Si se supera la suposición formalista que trata de correla- 
cionar al estado y al pueblo siempre en paralelo, desconociendo, sobre todo, la originaria 
autonomía de la que se vale el pueblo para participar en las praxis políticas: el sistema 
dinámico de movilidad social de ambos genera más de una vía o cruce entre ambos. Los 
espacios de interacción no son lineales o en paralelos, sino interpuestos, super impuestos, 
interpenetrados y entremezclados por acciones y prácticas sociales reguladas temporalmente 
por determinados roles o normas, pero que son perentorias según los propios cambios que 
favorecen el tránsito hacia nuevas relaciones sociales. Las fuentes de la legalidad democrática 
no dependen más de la concepción positivista y lineal del estado y del derecho. En nuevo 
corpus jurídico y el establecimiento de las normas, parte de esa diversidad valorativa que 
es intrínseca a quienes participan en la sociedad, que está asociada a muchas memorias, 
tradiciones, ideas, costumbres, artes, saberes, y que, sin poder llegar a formalizarse por 
completo, ellas también forman parte de la racionalidad política de la sociedad multicultural 
que requiere de derechos humanos más cónsonos con los colectivos. 


En las sociedades deliberativas y consensuales, participativas y de cogestión con el poder, se 
lucha públicamente por una justicia que sea inclusiva (Nino, 1997). Es crear la posibilidad 
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material de hacer de la justicia un acto de protección al bien humano y a la naturaleza. Se 
amplía notablemente el espectro de derechos alternativos a los que deben tener acceso todos 
los ciudadanos. No se puede seguir distinguiendo la sociedad entre mayorías y minorías, 
es aplicar un programa clasificatorio de la sociedad que figura una balanza de contrapesos 
que refleja en su desproporción las tradicionales deficiencias de los más débiles. 


La sociedad sufre sus cambios históricos según las condiciones de cada época, y en esta 
época posliberal los cambios sociales vienen signados por la valoración de la justicia en 
el ámbito del poder político. Eso hace suponer que los colectivos humanos se encuentran, 
cada vez más, en capacidad para reorganizarse en los diferentes territorios del activismo 
político para transformar a la política en un auténtico escenario de derechos humanos y 
naturales alternativos. Y bien pueden entenderse por estos derechos alternativos aquellos 
que surgen de nuestra reflexión sobre el valor de la vida humana y el valor de la vida de la 
naturaleza. Otro orden de relaciones humanas se establece si se recrean desde esta nueva 
perspectiva las leyes, la justicia y el poder político, a través de sociedades y ciudadanías que 
en perspectiva de interculturalidad (Fornet-Betancourt, 2004) ya poseen visiones mucho 
más complejas y holísticas que las sustentadas por el paradigma antropocéntrico. 


No será por vía de ensayo y error que se logre una ciudadanía política capaz de procurarse 
la justicia pública a través de los poderes populares. Es por medio de una pragmática co- 
municativa y una ética del diálogo, que se propone el logro de un espacio público donde, 
efectivamente, las tensiones entre igualdad y equidad puedan ser liberadas para generar 
consensos sociales que brinde a todos los participantes las oportunidades necesarias para 
su intervención en la política. Pero una concepción de la justicia pública en estos términos 
requiere de importantes complementos como: i) una pluralidad de la esfera pública que 
permita reconocer y desarrollar la dialogicidad necesaria para una comunicación abierta 
a todos; y, ii) una tolerancia a las críticas que se promuevan desde los discursos disidentes 
y alternativos. Nos aproximamos a una ontología de la justicia pública donde los seres 
humanos son seres existenciales que viven y mueren de acuerdo a valores prácticos que 
se aceptan compartir social y políticamente. En política nuestro espacio de aparición en 
singular y personal, entre la presencia de los otros. Nadie está exento de no formar parte 
de la política. Precisamente, al convertir la justicia en “algo” público, la hacemos ser ese 
“algo” político que permite su categorización. Pero sin dejar de lado al sujeto de la política 
y de la justicia: el ser humano, la persona, el individuo, el ciudadano, en su desarrollo como 
un ser social público. 


El estado y sus leyes serán el resultado o reflejo de esas relaciones políticas que deben 
desarrollar los ciudadanos en su esfera de interacción pública cuando se hacen del poder 
para politizar las relaciones ciudadanas que sirven de necesaria identificación a la hora de la 
participación en la construcción de las opiniones públicas; que sirven para referir los contextos 
de los diálogos de intereses y emancipadores. En la construcción de esta publicidad de la 
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justicia, en la comprensión política de cómo es que se debe participar desde la pluralidad, 
la diferencia que distingue al otro y hace heterogénea la totalidad, es que la participación 
del pueblo y de la ciudadanía se vuelve un requerimiento indispensable para la transfor- 
mación de la sociedad y del estado. La pluralidad política que sirve de sustento a la justicia 
pública, no hace sino ratificar la presencia de los otros en el contexto de unas relaciones 
donde ninguna puede ser excluida o quedar en el anonimato. La presencia es la condición 
de existencia de cualquier que asista o se encuentre en lo público. Vale decir, que en este 
espacio de racionalidad con el otro, el discurso y la palabra de esos otros son de mutuo 
reconocimiento para todos. La pluralidad se reabsorbe por una relación de alteridad con los 
otros que permite el auténtico aparecer y estar en una multiplicidad de perspectivas de la 
realidad y las respectivas opiniones, diálogos y discursos (Arendt, 1993). Un ideal de justicia 
compartida y convivida, es posible en su realización material y humana, si las condiciones 
políticas del poder pueden llegar a democratizarse a través del poder de convocatoria que 
tiene la palabra para hablar sobre el poder del poder, entendido como infractor de la palabra 
emancipada que debe surgir del diálogo público. 


Nos parece que la insurgencia de los poderes populares de la democracia ciudadana, sólo 
pueden ser vistos y comprendidos en la esfera de lo público político. En ese ámbito es 
que pueden surgir unas praxis de poder político donde proyectos alternativos de justicia e 
igualdad se hacen posibles. Los procesos de racionalidad que se pueden conformar a partir 
de esas praxis dialógicas en el logro de una justicia pública en bien de todos y todas, tiene 
inevitables consecuencias éticas y morales para la vida pública de la ciudadanía. No es la 
aplicación de una “justicia ciega”, sino, por el contrario, racional y razonable, cuyo interés 
es discernir y conciliar lo justo del bien que se debe lograr con la justicia. No es favorecer 
indiscriminadamente a unos con respecto de otros. Es la norma de saber dar u otorgar lo que 
corresponde a cada quien después de una argumentación que evite el uso opresivo del poder 
o la coacción, y haga más admisible la deliberación y los acuerdos comunes y generales. Es 
decir, el espacio público es un acceso a lo colectivo, y se prescinde de la individualidad. Otra 
sociedad es posible, porque las posibilidades de la libertad se presentan a todos y todas. 
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Resumen 


La formación de una cultura para el cambio social está vinculada hoy en día con la 
comunicación y los procesos de globalización. Este trabajo hace un análisis crítico a 
la postura que estudia a la globalización como un acontecimiento natural del avance 
económico mundial. A partir de allí, se analiza la formación de una cultura digital, la 
cual genera asimetrías sociales y se extiende a través de redes digitales que favorecen 
la construcción de un poder hegemónico transnacional, pero que a la vez posibilita 
confrontar el modelo ideológico del mundo occidental. Por último, se analizan diversas 
experiencias donde ciudadanos del mundo se han movilizado politicamente, usando 
herramientas digitales, para abrirse caminos para alcanzar objetivos políticos, reivindi- 
caciones sociales y mejoras en sus formas de vida. 


Palabras clave: Globalización, ideología, cultura digital, asimetrías sociales, medios de 
comunicación. 


Abstract 


The formation of a culture for social change today is linked to communication and 
globalization processes. This paper makes a critical analysis of the position that studies 
globalization as a natural event of global economic progress. From there, we analyze the 
formation of a digital culture, which generates social inequalities and extends through 
digital networks which foster the building of a transnational hegemonic power, but that 
also makes it possible to confront the ideological model of the Western World. Finally, 
we analyze different experiences of the world where citizens have mobilized politically, 
using digital tools, to open roads to achieve political, social demands and improvements 
in their lifestyles. 








Keywords: Globalization, Ideology, Digital Culture, Social Asymmetries, Media. 





64 Recibido: 28-11-2013 Aceptado: 21-04-2014 





Akújuushi palitpiichiru'u 

Ekirajaawaa súpula shiiratúinjatitin nakua'ipa naa wayuukanairua pejeewajiraasú 
miiima'a yaa siimaa tü waapajakaa sulu’uptinaa kachueera walakataka so'opiinaa 
mmakat súpiishua'aya. Ashajuushikat tittiwalai shia stisanaaka achirua jamúin saa’in na- 
tuma naa ekirajaakana stinain sukua’ipa tü kasa antaka wattajee múin stintaka sulu'u 
anakat akua’ipa yaamiiin aka siinaataaka súnainjee shipijia wayuu sulu’u anakat akua'ipa 
stipa’a mmakat stiptishua’aya. Yalajee yaa, asanaaneerti sukua'ipa saapaaya tü akua’ipaa 
jeketii antaka júmaajatka kiraa waneepia siinain yootooko sulu’upiinaa kachuera, oju- 
talaka wane katatajirawaa ojutalaka wane wopii siipiila alatúin wa'upiinaa naa'in naa 
wapiishikat so'ujee piilain naa'in siinainjee nayain kajapiilitin sukua'ipa aluwatawaa 
kattchuin naya sutuma joolv’u jouluin tu yootoka sulu’piina kachueera, akatsa stinainjee 
ti aja’yasti jamitin sukus'ipa tú kasa ekiiru'uka atumaa sukua'ipalwu alijuna. Sajaattia- 
múin joolu'u, e'raajanúsú jamitin sukumajia naa'inru'u naa wayuukaka so'u tü mmakat 
waraitakana sulu’u nakua'ipa, sumaa na’yataain amaa sukua'ipa tü kachuerra jouttkat 
maa'ulu, süpüla ojula wopú shi'ire asawataan sutchuin nakua'ipa, anaka nakua'ipapala 
shi'iree anataa anaa akua’ipa. 


Piitchi katsitinsiikat: Akua’ipa walakakat siipa'apiina mmakat, tü saa’inrv’ukat wayuu, tü 
jeketkat akua'ipaa jouutka joolu'u, lettajirawaa akua’ip, yootoo sulu'upiinaa kachueera. 











Introducción 


a concepción moderna de desarrollo se basa en gran medida por el avance alcanzado 

por los eventos políticos, científicos o tecnológicos, perspectiva esta que deja de lado 

los procesos sociales, para valorar los asuntos relacionados con categorías económicas, 
políticas, y científicas las cuales sirven de recursos analíticos por su valor instrumental, 
pero obvian la posibilidad de construir perspectivas más integradoras, donde la cultura no 
esté separada del desarrollo social. De esa manera, cuando se analiza a la globalización, se 
interpreta como un evento que en el siglo XX apareció abruptamente en la sociedad, como 
si se tratase de un hecho inesperado, aislado de aspectos importantes de la sociedad, y 
desconociendo con ello que la globalización es el resultado de un proceso histórico. 


En consecuencia, parte de la ciencia social moderna ha sido muy fértil en categorizar a la 
globalización, en lugar de analizar los “procesos de la globalización” (en plural); lo cual 
resulta en una perspectiva muy reduccionista e incluso determinista, marcados por una 
tendencia exclusivamente política, económica o tecnológica, prescindiendo de aspectos 
ideológicos y culturales que están presentes en los procesos históricos de la globalización. 
Se trata por lo tanto de un proceso con tendencias uniformadoras de mecanismos culturales, 
que es “fragmentadora” de la conciencia social. 


Fascinados por una permanente transferencia de información hemos llegado a un colapso 
de significados sociales, que ha creado un vacío cultural y le ha dado cabida a una comu- 
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nicación a través de dispositivos y medios tecnológicos digitales que ha sustituido en gran 
medida a otros canales de comunicación menos masivos, y terminan por generar asimetrías 
sociales, que son consecuencia de la transmisión de mensajes genéricos que uniforman la 
conciencia social. De esa manera, en tiempos de globalización, los medios de comunicación 
exacerban la producción de asimetrías de información, las cuales están presentes en los 
discursos políticos y culturales. 


En este trabajo se presenta una perspectiva de análisis comunicacional que pone de relieve la 
importancia política de la dimensión cultural, y su incidencia en los aspectos contemporáneos 
de la sociedad. La intención es analizar la globalización desde la perspectiva cultural, no 
sólo para identificar diferentes puntos de vista de su desarrollo, sino fundamentalmente, 
para criticar el uso de los medios de comunicación como formadora de una cultura digital 
que tiene como punto de partida a la globalización. Por lo tanto, nuestro interés es el de 
analizar aspectos de la globalización asociados a la comunicación en un modelo de sociedad 
occidental que exacerba el uso social de la tecnología digital. 


Globalización cultural y comunicación digital 


Un interés creciente en la investigación de la comunicación ha sido lo relativo al impacto de 
los dispositivos electrónicos en la sociedad, las velocidades extremas, la aparición de nuevos 
dispositivos, y otros aspectos del desarrollo tecnológico digital que se ha instaurado en el 
mundo occidental. Las teorías acerca de la globalización alientan el debate intelectual del 
uso y desarrollo de los medios, los grandes cambios sociales, ideológicos y culturales, flujos 
de datos, redes sociales, conectividad, velocidad, análisis espacio-temporal, incertidumbre, 
contingencia, eficiencia y otros tópicos, que en apariencia refieren a conceptos en forma 
ilimitada, pero que confluyen en la necesidad de construir un nuevo orden mundial. 


Pero la idea de construir un nuevo orden mundial no es nueva. Anteriormente, con el 
advenimiento de la Revolución Industrial, el mundo occidental se interesó mucho por 
entender qué pasaba en la sociedad como consecuencia de la aparición de máquinas que a 
la par de aumentar la producción, abría caminos para la formación de una nueva sociedad 
mucho más interconectada. Existe, por lo tanto, muchos paralelismos entre los discursos 
de la globalización actual y las afirmaciones de los intelectuales occidentales en el siglo 
XIX y principios del XX, 


Aquellos teóricos estaban desconcertados, al igual que nosotros ahora, por el auge de nue- 
vos tipos de interconexiones globales, lo que fomentó la experiencia de una realidad social 
que era igual de confusa, acelerada y “rodeada de multiplicidades extrañas” (Pemberton, 
2001:12). Los actuales desarrollos tecnológicos tienen mucho en común con los antiguos 
fundamentos teóricos que surgieron con el desarrollo de la Revolución Industrial. Por eso, 
uno debería preguntarse si esos conceptos que sugieren la llegada de un nuevo orden mun- 
dial, no son en realidad bastante similares a las anteriores descripciones de experiencias 
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de la sociedad moderna que se dinamizó con la llegada de los procesos industriales del 
siglo XVIII y XIX. 


Estamos en una encrucijada histórica de procesos sociológicos, económicos y culturales que 
se define como globalización, donde las tecnologías digitales son vistas como la panacea 
del progreso de nuestra civilización (Andrade y Campo-Redondo, 2007: 63-75). Desde 
comienzos de la década del noventa del siglo XX se empezó a estudiar sobre algo que se 
dio por llamar “globalización”, pero muy frecuentemente ello se ha hecho de una manera 
reduccionista y “fetichizadora”, que no resultan útiles para los actores sociales (Matos, 2007: 
p. 14), y mucho menos para el desarrollo cultural de la sociedad. 


Pero el riesgo de fetichizar a la cultura no es nuevo. Walter Benjamín considerado uno de 
los precursores de la hoy llamada Sociedad de la Información, y cofundador de la Teoría 
Crítica advirtió acerca del peligro de convertir a la cultura en un fetiche, y propagar una 
imagen de ella misma, en vez de verla como un proceso histórico ambivalente que se decide 
en las prácticas culturales de la gente (Fornet-Betancourt, 2003). Para Benjamín, la idea 
de que la cultura derivaría en un fetiche, provenía del análisis que hacía a la crisis del arte 
burgués, como consecuencia de entender a la modernidad como una civilización tecnoló- 
gica, donde la cultura popular y el arte culto habían perdido sus posiciones autónomas, 
para convertirse en entidades separadas de las relaciones sociales, especialmente bajo un 
régimen de producción capitalista. Benjamín analizó la intersección entre tecnología, cultura 
y civilización mediante la caracterización de los aspectos centrales de la modernidad como 
lo es “la civilización tecnológica”, pero sus ideas acerca de la tecnología no están basadas 
en la racionalidad instrumental, sino en el énfasis que le pone a la reflexión de la condición 
material de la civilización. 


El poder de la información en los procesos de globalización construye opinión pública 
y modelos de representación social que legitiman al neoliberalismo. En ese contexto, la 
cultura de masas induce a que el poder de la comunicación discursiva esté dominado 
por un orden social que sustenta un modelo de producción que se desarrolla a través del 
capital, la mercancía y el mercado. Sin embargo, la diferencia es que hoy en día la globali- 
zación que propugna el neoliberalismo, se hace invisible a través de las redes digitales en 
un ciberespacio cuyo orden material se expresa en una realidad que no ha dejado de ser 
irracional, pragmática y deshumanizadora, que genera una “cultura” de identidades que 
nacen y se adaptan a un modelo social donde prevalece el individualismo, basados en una 
necesaria homogenización cultural, que lejos de brindar satisfacción colectiva, se integra 
individualmente a través de redes que van forjando un nueva visión de Estado en función 
de la racionalidad de los mercados de capitales internacionales. Por lo tanto, la tecnología 
de comunicación se utiliza para difundir modelos de culturales de control que homologan 
a los agentes sociales, en particular a las fuerzas productivas. 


Por ello, las ideas de Benjamín tienen hoy en día una resonancia importante en muchos 
movimientos culturales, que se unen a proyectos políticos alternativos con identidades 
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culturales diversas; que son alternativos a la visión única del neoliberalismo de hoy, que 
pretende homogenizar el discurso sobre una integración cultural a través del mercado 
mundial, para afianzar un sistema hegemónico que cada día se sustenta con el consumo 
tecnológico, y en el desconocimiento de la diversidad cultural. 


Hay muchas razones que justifican un enfoque crítico para analizar los medios de comunica- 
ción, pero quizás la más importante sea que los enfoques convencionales de la globalización 
no expresan adecuadamente la intensificación del capitalismo que se ha llevado a cabo en 
las últimas décadas, la cual refleja una coyuntura histórica que es marcada por el auge del 
neoliberalismo, el dominio del mercado y el triunfalismo capitalista. 


La globalización cultural implica procesos de desigualdad de poder, que elevan la potencia- 
lidad de conflictos (Thompson, 1995). El consumo tecnológico produce una cultura digital 
que es formadora de nuevos modos de concebir distintos procesos de comunicación, y esa 
formación se nutre de tradiciones muy interiorizadas en las redes políticas del capitalismo 
mundial. El dominio técnico degenera en una reducción de la diversidad cultural en beneficio 
de una uniformidad que impone la cultura hegemónica. Por eso, existe preocupación en el 
análisis cultural por la evolución de los nuevos medios y tecnologías de la comunicación, 
como generador de conflictos, al abandonar el análisis de las relaciones de poder. Por 
ello, como lo expresa Gilles Lipovetsky (2010:13) “... es una reducción excesiva atribuir 
únicamente a las realidades geopolíticas y tecnocomerciales la globalización actual o hiper- 
moderna, que coincide también con un régimen inédito de cultura, con un lugar y un valor 
nuevos de la cultura en la sociedad. La globalización también es una cultura.” Pero es una 
cultura que crece desmesuradamente creando una especie de hipercultura transnacional 
que Jean Serroy y Gilles Lipovetsky han denominado: cultura mundo. La cultura en el siglo 
XXI es en gran medida tecnocapitalismo global, industria cultural, consumismo, medios de 
comunicación y redes informáticas (Lipovetsky, 2011). 


El término cultura mundo designa la cultura del capitalismo, del individualismo y la tec- 
nociencia, como correspondiente a una cultura que es globalizada y que se estructura de 
modo radicalmente nuevo a través de la relación de la persona consigo misma y con el 
resto del mundo. Pero una distinción importante de esta cultura de la globalización es que 
está en gran parte impulsada por empresas transnacionales y no por países, lo cual implica 
el afianzamiento de una sociedad de consumo homogénea. Para Lipovetsky con la cultura 
mundo el engranaje de influencias entre la base material, organización social y sistema de 
valores se combina de manera estratégica, operativa y homogénea para crear un mundo 
productivo “real” que se proclama cultural, para reivindicar ambiciones económicas (Lipo- 
vetsky, 2011). De manera que pareciera que el fetiche del avance tecnológico acompaña 
a la visión cultural de una sociedad que progresa abruptamente, y que permite poner fin 
a las contradicciones culturales del capitalismo que postulaba Daniel Bell, a través de la 
globalización. 
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Cuanto más tecnológico se ha vuelto la globalización, más irrelevante se vuelve su contexto, 
lo cual conduce a que simplifiquemos nuestra capacidad de reflexionar, y ello es peligroso, 
porque el modelaje al cual nos somete el desarrollo tecnológico acompaña el agravamien- 
to de la polarización social. Ejemplo de ello, es lo que ocurre con las redes sociales, que 
sustentadas en el uso de tecnologías digitales construyen protagonismos exacerbados que 
intentan modelar el mensaje a partir de un medio que permanentemente nos modela, pero 
que separa el interés de lo local, por lo global, de lo ideológicamente independiente, por 
lo políticamente dependiente, y de la libertad de conciencia por la alienación individual. 
Todas esas conversiones son contradicciones de la vida en tecnología, pero no impedimen- 
tos para su desenvolvimiento, a pesar de que generan efectos sociales desestabilizadores e 
incapacidad para encauzarlas a favor del bienestar popular. 


Los escritos de la posguerra de la Escuela de Frankfurt hicieron énfasis en mover la crítica 
que se le hacía al capitalismo, desde la base económica hacia la esfera cultural, a través de 
un proceso de transformar a la cultura en un producto diseñado para el consumo de masas. 
En la actualidad, la cultura se manifiesta mucho más sustentada en información, que en 
cualquier otra forma habida previamente. Por lo tanto, información constituye un tipo de 
cultura que envuelve al medio por el cual ella se transmite. 


Frecuentemente, los estudios tecnológicos son muy variados, pero se centran en el avance 
particular de una tecnología en relación con su contexto, sin profundizar críticamente en 
las consecuencias culturales o sociológicas que los cambios generan. Raymond Williams 
(citado por Briggle y Mitcham, 2009: 169-174) vio a la cultura como un proceso productivo 
que surgía como respuesta a los sentimientos originados por la Revolución Industrial. Desde 
esa visión teórica, vale la pena preguntarnos si existen similares influencias de la cultura, a 
los sentimientos y emociones que tenemos hoy en día como consecuencia de la revolución 
digital de la información. 


Hoy en día, las teorías acerca de la globalización tienen mucho más que ver con los medios 
de comunicación y dispositivos tecnológicos, que, con los paradigmas culturales, esquivando 
muchas veces el análisis relacionado con los aspectos ideológicos, que expresan más inten- 
samente las asimetrías sociales que los procesos de globalización generan. 


Con frecuencia, el análisis de los medios de comunicación no refleja adecuadamente las 
incidencias del capitalismo en los procesos sociales, porque los avances tecnológicos se 
asumen como hechos naturales de la sociedad, lo cual refleja el auge del neoliberalismo en 
el dominio de los mercados mundiales y el triunfalismo capitalista como ideología social, 


Acontecimientos políticos y cultura digital 


Los acontecimientos políticos de la globalización han acompañado a la transformación de la 
sociedad en su conjunto, desde una estructura cerrada con comunicación limitada, hacia una 
estructura más amplia e interconectada y globalizada. La globalización como formadora de 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LAT NOAMÉRICA Y EL CARIBE 


GLOBALIZACIÓN Y CULTURA DIGITAL 


69 


JESÚS ALBERTO ANDRADE CASTRO 


70 


ideología occidental ha fortalecido la legitimidad de los procesos políticos asociados al capi- 
talismo como una ideología que tiene estrecha relación con la economía neoliberal, y que ha 
creado un pensamiento dominante en los países occidentales. Como consecuencia, el discurso 
occidental está dirigido a una masa homogénea de seres, que tiene una aparente diversidad 
discursiva cuyo objetivo es poner en marcha un movimiento de difusión o propagación de 
una libertad que es en esencia artificial, porque homogeniza ideológicamente a los diversos 
públicos y culturas; tal como lo afirma Martin-Barbero (2002) que hay un perfecto ajuste 
entre esa concepción difusiva de la política cultural y el paradigma informacional según 
el cual comunicar es hacer circular, con el mínimo de «ruido» y el máximo de rentabilidad 
informativa, un mensaje de un polo a otro en una sola dirección. 


En la práctica, las fuerzas productivas que acompañan los cambios sociales que se generan 
como consecuencia de los procesos de la globalización, demuestran que no existe un único 
discurso político, muy por el contrario, los discursos son acentuadamente heterogéneos por- 
que reflejan comportamientos culturales, económicos y políticos diversos, que se construyen 
de acuerdo al lugar geográfico que ocupan en el planeta, y en función de las relaciones 
políticas internacionales de poder. Ejemplo de ello ocurrió en los países de Europa Oriental 
en la década de los 90, anteriormente dominados por el régimen soviético, que a partir de 
su desintegración desarrollaron reformas económicas que originaron asociaciones fuertes 
que eran acompañados con discursos relacionados con libertades políticas en democracia 
y liberalización económica. 


El 2011 fue el año de revueltas de ciudadanos en los países del norte de África, quienes 
se movilizaron políticamente convocados con herramientas digitales, fundamentalmente 
Twitter y Facebook; tales manifestaciones promovieron cambios políticos nunca antes 
vistos en esas sociedades del mundo árabe africano, los cuales comenzaron en Túnez y se 
extendieron por Egipto, Argelia, Marruecos, Jordania, Arabia Saudí, Omán, Yemén y Siria, 
que junto al derrocamiento de los gobiernos de Libia e Irak y al control de los territorios 
palestinos garantizan un mercado unificado que beneficiará económica y financieramente 
al mundo occidental. En muchos de esas revueltas y manifestaciones, los discursos políticos 
eran diversos en la búsqueda de una opción de progreso por mayores cotas de libertad y 
justicia. Sin embargo, la naturaleza de los discursos es homogénea en lo ideológico porque 
al ser propia de la doctrina (neo) liberal, pretende el poder hegemónico internacional. La 
idea es acabar con los regímenes donde el islamismo se hace fuerte, para abrir espacio a la 
occidentalización y la modernidad. 


Pero no sólo los países africanos han sido conmocionados con ayuda de los medios y tecno- 
logías digitales. En Madrid, España, miles de “indignados” día a día han acamparon frente 
al Congreso de los Diputados y en la Plaza el Sol, al igual que lo hicieron miles de jóvenes 
en diversas ciudades españolas (Bilbao, Vigo, Valencia, Barcelona) protestando contra el 
sistema capitalista, las desmejoras en las políticas públicas de la seguridad social, contra 
el sistema democrático representativo, contra el sistema financiero, contra los políticos y 
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contra el desempleo. Lo mismo sucedió en Londres con el movimiento «Occupy» cuyos cam- 
pamentos cercanos a la Catedral de San Pablo fueron desmantelados con autorización de 
un Tribunal Superior, lo cual demuestra que el Estado se resiste a la protesta legítima. Pero 
también ocurrió en los Estados Unidos, en noviembre de 2011, en Los Ángeles, la policía 
actuó contra más de 200 indignados del movimiento «Occupy», al desmantelar campamentos 
que los manifestantes habían levantado junto a la sede del Ayuntamiento; lo mismo hizo la 
Policía de Nueva York al detener cerca de 300 jóvenes integrantes del movimiento «Occupy 
Wall Street». En todos los casos, los ciudadanos sienten que el peso del sistema capitalista 
se resiente a través del desarrollo de una nueva cultura. 


En todos esos sitios, las manifestaciones fueron impulsadas por diversos elementos comunes; 
por un lado, una cultura capitalista que intenta sobrevivir con un patrón de consumo que 
ya no se sostiene, y por la otra, millones de seres humanos que ante el desmejoramiento de 
sus niveles de vida, utilizan los medios de comunicación para crear una cultura digital que 
les permite expresarse y asociarse para enfrentar el sistema al cual se sienten sometidos, 
con cada vez menos libertades y con un futuro comprometido. 


De manera que la comunicación política sustentada con tecnología, medios y dispositivos, 
se fusiona en una cultura con un único discurso político que homogeniza el pensamiento 
ideológico de la sociedad. La globalización aduce una unificación de las personas, ha- 
ciéndoles similares, pero paradójicamente, también genera una cultura dominante (Nef y 
Robles, 2000: 27-48), para conformar un centro hegemónico de poder. Así, en la práctica, el 
discurso político que generalmente acompaña a la comunicación, aunque tiene sus propias 
características, se circunscribe a la existencia de la globalización como fenómeno totalizador 
del pensamiento moderno occidental. 


Muchas personas ya no consideran a los medios de comunicación de masas como un des- 
criptor objetivo del desarrollo mundial. Los avances en las tecnologías de información en las 
últimas décadas han borrado los límites en torno al cual la comunicación se ha desarrollado; 
aquella grandeza que en el pasado los dueños de los medios de comunicación disfrutaban, 
hoy en día ha sido desplazada por un puñado de guardianes tecnológicos que han asumido 
el puesto de la comunicación, para formar conciencia social, que muchas veces, lejos de ser 
liberadora del medio, termina por ser esclavizada a este. La tecnología al servicio de los 
medios de comunicación, y estos al servicio del desarrollo capitalista, con el único propósito 
de canalizar el pensamiento para sostener una sociedad cada vez más individualizada e 
“individualizante”. Es la tecnología al servicio de una ideología que aísla al ser humano de 
su compromiso con la sociedad. 


Por eso, para teorizar sobre el cambio social mundial es importante indagar en la propiedad 
de las redes (de todo tipo, comunicación, financiero, etc.) y en particular de las redes finan- 
cieras que sustentan a los propietarios de los medios de comunicación, para de esta manera 
comprender el porqué de tanta desinformación y manipulación cultural y política. Son los 
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dueños de los medios de comunicación, con toda la tecnología digital a su disposición, los 
que se han volcado contra el cambio social y contra la diversidad cultural. 


Las corporaciones mediáticas lo controlan casi todo, pero muy particularmente el ámbito 
cultural de la sociedad, debido a que su mensaje es unívoco en torno a la defensa de la 
ideología mercantil, y por lo tanto, ni los comunicadores, ni los gobiernos pueden ser 
libres de generar un conocimiento autónomo, principalmente en razón de la influencia 
económica, financiera y empresarial que los dueños de los medios tienen de lo que debe 
ser un mundo libre. 


A esa concepción de un mundo libre cuyas coordenadas las impone el sistema capitalista 
internacional, se enfrentan nuevos movimientos populares, con diversidades culturales, 
que son críticos de la mercantilización de la información y de cualquier otro medio que 
esté asociado a la libertad, incluyendo a la información y al conocimiento como elemento 
fundamental de la existencia, en un mundo interconectado que aboga por una sociedad 
donde lo multicultural sea la expresión de una sociedad nueva, con presencia de ciudadanos 
inmersos en una cultura sostenida con tecnologías de información, dispuestos a generar 
cambios sociales y políticos en beneficio de un nuevo modelo de vida. Con lo cual se genera 
una critica al capitalismo desde las propias sociedades capitalistas tecnológicamente más 
desarrolladas. 


Conclusiones 


Las crisis capitalistas requieren repensar las formas en que se organiza la sociedad, los 
medios de comunicación, y nuestras vidas. La globalización es ante todo el resultado de un 
proceso histórico que ha instaurado una conflictiva desigualdad a nivel internacional que 
ha creado la noción de un mundo con un pensamiento único universal, 


La globalización corresponde en primer lugar a un proceso de interconexiones planetarias 
con flujos de información; en segundo lugar, el fenómeno tiene una enorme importancia 
causal en la transformación cultural de la sociedad que trasciende cualquier perspectiva 
sociológica previa; en tercer lugar, la expansión capitalista fundamenta el avance sostenido 
de tecnologías de la comunicación, que apoyan los procesos asociados al desarrollo de 
capital. Como consecuencia, las ideas (neo)liberales han incidido en los modos de percibir 
o interpretan los procesos sociales, y por tanto en las ideas que formulan y las propuestas 
que promueven la visión cultural. 


La comunicación hoy en día está ineludiblemente asociada al desarrollo técnico y en par- 
ticular, mucho más relacionada con artefactos y dispositivos tecnológicos que al proceso 
cultural de transmisión de información. Ello tiene implicaciones conceptuales, porque se 
corre el riesgo de entender a la comunicación asociado al desarrollo tecnológico y no a 
procesos sociales, lo cual tiene implicaciones ideológicas importantes, porque la información 
que está representada de forma digital genera una cultura que corre el peligro de perder 
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la confianza y el respaldo institucional y consecuentemente la pérdida de las identidades 
territoriales locales. 


La crisis actual parece hasta cierto punto, ser diferente en comparación con las anteriores, 
entre otras razones debido al rol que desempeñan los medios de comunicación e informa- 
ción en el establecimiento de relaciones económicas, políticas y sociales. La particularidad 
de esta crisis es que se enmarca en un capitalismo de consumo informacional que impone 
procesos socio políticos. 


El desarrollo del hipercapitalismo está estrechamente ligado a las políticas neoliberales 
que hegemonizan las políticas, desregulando los mercados con la promesa de traer más 
prosperidad para todos, pero en la práctica lo que ha acentuado es el crecimiento de las 
desigualdades. El capitalismo de hoy es mucho más organizado que antes. Los mecanismos 
políticos de ideologización en globalización, impiden la toma de conciencia organizada, 
debido a que los medios se han apropiado de la capacidad del ser humano a rebelarse. 


Con tecnologías digitales, el discurso político se torna globalizante pero superficial, porque 
se abstrae de los mensajes sus contenidos, para valorar los nuevos mecanismos y dispositivos 
que la sociedad de consumo aporta, exacerbando con ello, una cultura comunicacional sin 
contenido crítico. Los procesos políticos de la globalización desarrollan relaciones complejas 
entre los actores sociales en un marco de asimetrías de recursos (económicos, organizativos, 
de acceso a información, de manejo de redes, de apoyos y otros) que en general favorecen 
a los actores económicos asociados al capitalismo. Y ello ocurre, mediante la producción 
y circulación de ideas e información, generando con ello una homogenización ideológica 
que conlleva a la construcción de una hegemonía en torno al desarrollo occidental como 
fuente de la cultura mundial. 


Afortunadamente, con la tecnología digital, los individuos organizados también pueden 
actuar como agentes de cambio social, y hacer que los medios dejen de jugar el rol de con- 
trol social único, para generar responsabilidades y difundir conocimientos provenientes de 
sus propias fuentes culturales con alto impacto en la toma de decisiones políticas. Por ello, 
las tecnologías de comunicación han comprobado su capacidad para movilizar a la gente 
con el propósito de “hacer algo” de participación política, a través de una acción colectiva; 
aunque, por ahora, no han podido romper con el dominio que los grandes consorcios y las 
grandes transnacionales parecieran haber decidido acerca del modelo de mundo, que ellos 
esperan que sea. 
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Resumen 


Se analiza en este artículo la importancia e influencia del pensamiento del sacerdote 
jesuita Alberto Hurtado Cruchaga en el desarrollo de los movimientos sindicalista de 
Chile, así como las posturas de avanzada que asumió la Iglesia en América Latina, en la 
conformación de las luchas sociales en la reivindicación de derechos humanos y políticos 
de los sectores populares asalariados. Es indiscutible que el discurso y el compromiso 
de este sacerdote, sin las presunciones que lo vinculan con las tesis marxista ortodoxas 
del partido y la movilidad social, permite reconocer la simbiosis entre política e Iglesia 
desde una perspectiva de la teología de la liberación. 


Palabras clave: Alberto Hurtado Cruchaga, sj; Movimiento sindical, Chile, Democracia 
popular. 


Abstract 


In this article, we analyze the importance and influence of the thought of the Jesuit 
priest Alberto Hurtado Cruchaga in the development of the syndicalist movements in 
Chile, as well as the advanced positions that the Church assumed in Latin America, in 
the formation of social struggles in the vindication of human and political rights of the 
popular sectors on wage labor. It is indisputable that the discourse and commitment of 
this priest, without the presumptions that link him with the orthodox Marxist theses of 
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the party and social mobility, allows to recognize the symbiosis between politics and 
Church from a perspective of liberation theology. 


Keywords: Alberto Hurtado Cruchaga, SJ, Trade Union Movement, Chile, Popular 
Democracy. 


Akiijuushi palitpiichiru'u 


Ma'aka pirajaale ashajuushikat tüüwalai pireelii sulu’u sittchuin tú kasa nikiirujatkai chi 
kapiichiinakai Alberto Hurtado Cruchaga sulu'u suka'ipa su'uniria sukua'ipa siitkaaya 
súchiirua tú kasa che'ijaaka amúnii yala sulu'u tü mma Chiilekat anúlia ma’aka saa'in 
sukua'ipa tú anoijiapalakaluirua yala sulu'u tira mma Ameerika Latiina miinakat, 
napiilamiiin naa a'yataalikana süpüla súle'ejinniinjatiin amiinii tú napúlajatka sümaa 
wayuin naya napúla napúshua naa a’yataakana so'u wane palirú neerii. Shimain katchuin 
núnúiki kapúchiinakai chiiwalai, simaa nnojolúin oushikaanúin achiirua stinainjee tü 
un'uniraka achirua nikiirw’ujee stinaimitin núlatiruin shia siínaimúin saapain watta 
saalii wayu, anaka atuma súpúla ayaawatajiraa achejawaa wane anaa akua'ipa otta 
jooluwu shian anoujiinitin anain tü anaakat sulu’uje tü wopu nw’unakat achiirua súpiila 
taashii akua’ipa. 


Piitchi katsitinsiikat: Alberto Hurtado Cruchaga, sj; kottaa stinain atkawaa tichiirua 
kasa, Chile, wanaawaa napula napushua’aya. 











Introducción 


urante la primera mitad del siglo XX, Chile se comportaba como un escenario de 
modificaciones socio-políticas, económicas y laborales relevantes para el país, 
simultáneamente se gestaban movimientos sociales y eclesiales importantes, en 
varios de ellos participó Alberto Hurtado Cruchaga (Viña del Mar 1901 - Santiago, 1952. 


Este sacerdote jesuita ha dejado huella indeleble en la Iglesia universal y ha marcado con 
fuerza a varias generaciones; con su pensamiento y su trayectoria ha trascendido el camino 
de la lucha por la libertad sindical en América Latina y por el desarrollo digno e integral de 
trabajadores y trabajadoras que laboran en condiciones de explotación e injusticia. 


En este breve artículo nos proponemos investigar la construcción y proyección del pensa- 
miento social de Alberto Hurtado y sus inclinaciones por la construcción de un movimiento 
sindical constructor del nuevo orden social que demandaba la crisis socio-política y laboral 
de Chile durante su época, para entonces, materia de largas meditaciones de filósofos, 
economistas y sociólogos latinoamericanos. 


Su pensamiento y trayectoria dejó un importante legado para los movimientos sociales de 
trabajadores en Chile aún desconocido por una amplia franja trabajadores organizados en 
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América Latina. Es, entonces, importante conocer el ideario social y político de Alberto 
Hurtado, y la vigencia del mismo en el contexto actual del sindicalismo en América Latina 
(Barría, 1960). 


Hablar del pensamiento y lucha por la libertad sindical en Alberto Hurtado obliga a poner 
la mirada más allá, muy seguramente en terrenos que sin proponérselo alimentaban las 
raíces de la filosofía y teología de la liberación en América Latina (ZEA, 1974), que venían 
abriéndose camino y se dejaban vislumbrar más claramente en los albores de la segunda 
mitad del siglo XX con nuevas generaciones de pensadores preocupados por interactuar la 
filosofía con la realidad social de la época y la identidad y lucha de los pueblos oprimidos 
del Continente, continuadores en el tiempo de una larga historia de discusión filosófica por 
la liberación, independencia y autodeterminación de los pueblos. 


Me atrevo a decir que los planteamientos de Alberto Hurtado fueron parte importante 
de la amplia plataforma fundante de un repensar el que hacer social y político de la Filo- 
sofía en su relación con un pueblo latinoamericano oprimido y sometido por corrientes 
económicas norteamericanas e ideologías europeas que se presentaban como la panacea 
a sus problemas y aspiraciones (Hurtado, 2004); se debatía Chile en medio de olas de 
pensamiento económico y político extranjero de corte capitalista y fuertes vientos ideo- 
lógicos europeos administrados por el marxismo y el anarquismo que se imponían como 
alternativa absoluta para ser libres y derrocar el capitalismo. Así lo llevó a las páginas 
de la historia Tahayer Arteaga (2000): el pueblo tiene íntima convicción que sólo puede 
esperar de los marxistas las verdaderas conquistas sociales. Por su parte A. Hurtado hace 
un llamado a los líderes sindicales a sustituir estructuras capitalistas inspiradas en la 
economía liberal por estructuras orientadas al bien común y basadas en una economía 
humana (Hurtado, 1950: 5). 


Para este propósito me apoyo en primera instancia en el libro Sindicalismo, teoría y práctica 
de A. Hurtado como también en los manuscritos elaborados por Alejandro Magnet y William 
Thayer Arteaga, porque son una fuente primaria valiosa sobre el tema que amplían la pers- 
pectiva de este trabajo y me permiten contar con la visión gubernamental y eclesial de la 
primera mitad del siglo del siglo XX, sobre el conflicto social y laboral en Chile. Alejandro 
Magnet, abogado, periodista, escribió con particular acierto sobre el contexto social, político, 
eclesial y laboral de Chile y sobre Alberto Hurtado y sus actividades, lo analizó desde su 
compromiso social y su incidencia en el campo laboral (Magnet, 2003). 


Por su parte Thayer Arteaga desarrolla una amplia mirada, histórica y doctrinal, sobre el 
acontecer del padre Hurtado en el mundo obrero, el sector poblacional más abandonado y 
menos protegido de su época, donde ejerció su ministerio más preparado y discernido y a 
través del cual ayudó a avanzar en todo aquello que le permitiera a este sector importante 
de la población chilena crecer en dignidad, participación, calidad moral, calidad de vida 
y responsabilidad. 
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Podemos aproximarnos a la participación de Alberto Hurtado (1950), y sin que este haya sido 
su propósito, en la construcción de un movimiento filosófico y teológico latinoamericano, 
en la manera como concibió el ser humano que trabaja, su identidad, su autoconciencia y 
potencialidad para organizarse colectivamente y transformar la realidad, en su labor incan- 
sable por la humanización del trabajo (Hurtado, 1923), en el ejercicio de una participación 
política de los trabajadores y trabajadoras, autónoma, libre y liberadora; en la forma como 
estudio, interpretó y afrontó los problemas sociales de su época; en la pericia con la cual 
re significó los planteamientos de la Doctrina Social de la Iglesia en un contexto, cultural, 
político económico y eclesial concreto de América Latina, contradictorio e injusto. 


Esa realidad histórica, compleja y dinámica no estuvo al margen de la fe y de la razón en 
Alberto Hurtado, por el contrario, fue su punto de partida, fuente de inspiración y expresión 
de su trascendencia como hombre y como sujeto social (Covarrubias, 2005). 


Importante es resaltar, como lo anota Thayer Arteaga, que el sentido propio de la libertad 
sindical no era un imperativo del Magisterio, sino de los sociólogos, expertos, juristas y 
filósofos como consecuencia de la libertad consustancial de la persona humana y, en espe- 
cial, de la persona humana trabajadora, en las relaciones con sus compañeros de trabajo, 
el Estado, la empresa, la profesión y demás comunidades que integre (Thayer, 2000:61). 


Nos interesa describir el surgimiento del Movimiento Sindical en Chile, luego describir 
los contextos sociales, políticos y eclesiales de la primera mitad del siglo XX, en períodos 
importantes de la época para entrar luego en la vida y trayectoria de Alberto Hurtado Cru- 
chaga, presentar el ideario social que constituyó su pensamiento (Jobet y Recabaren,1955), 
y desde el cual hizo lectura crítica de la realidad de su época; explorar en sus escritos su 
concepto acerca de la naturaleza del hombre trabajador y su existir en el sindicalismo; co- 
nocer los obstáculos a los que se enfrentó a lo largo de su tarea como luchador social una 
vez ordenado sacerdote; cuál fue el rumbo que dio a la praxis de sus ideas y convicciones, 
las cuales se mantienen vigentes y se acunan en el pensamiento de nuevos constructores 
sociales dando origen a importantes experiencias de organización y lucha sindical en América 
Latina, escenarios actuales de análisis filosófico latinoamericano (Cerutti-Guldberg, 2006). 


I. El Movimiento sindical chileno ha marcado una interesante trayectoria en la historia 
de los trabajadores y trabajadoras en América Latina y durante la primera mitad del 
siglo XX (GARCES, 1985). Aunque incipiente en su configuración se convierte en 
escenario propicio para hacer lectura desde una perspectiva filosófica inclinada por la 
interpretación de realidad social de sectores poblacionales en condiciones de opresión 
y empobrecimiento cuyos protagonistas buscan desmarcarse de las corrientes econó- 
micas e ideológicas que atenazan su natural potencialidad emancipadora y ahogan sus 
aspiraciones de autonomía y libertad. 


Desde diversas orillas, gubernamentales, partidistas, ideológicas y eclesiales se buscó 
influir en la solución de los principales problemas que azotaban con toda su rudeza a 
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la clase trabajadora; para mencionar solo algunos: el analfabetismo, el desempleo, el 
bajo nivel educacional y de calificación profesional, los salarios insuficientes, la falta 
de vivienda para las poblaciones que emigraban de los campos o de los centros mineros 
en decadencia, las deficiencias en salud y previsión social, la inflación eran temas de la 
agenda social y laboral sin resolver. 


Se vislumbraban en el horizonte chileno como propuestas alternativas, opciones to- 
talitaristas, comunistas y fascistas; grandes concepciones ideológicas se disputaban la 
solución de la cuestión social en Chile, por un lado, el liberalismo con visos de laicismo 
cuya expresión económica era el capitalismo liberal individualista visto por los católicos 
sociales de entonces como el causante principal de la injusticia social. De otro lado, el 
socialismo estatista y el socialismo marxista con su radical y más fuerte expresión como 
fue el comunismo soviético fundamentado en el materialismo y la lucha de clases. 


Por su parte, conservadores, corporativos populares, católicos de centro, cooperativis- 
tas, conservadores social cristianos, humanistas cristianos se disputaban la auténtica 
expresión de la Doctrina Social de la Iglesia (CONFERENCIA EPISCOPAL LATINOAME- 
RICANA, 2006), que comenzara a encubarse en la conciencia social de muchos con la 
promulgación de la encíclica Rerum Novarum de León XIII en el año 1891 y la libertad 
de pensamiento buscaba abrirse camino paso por sí misma en las mentes e ideales de 
las nuevas generaciones. 


La liberación de los trabajadores por la vía del movimiento sindical tenía tan múltiples 
miradas e intereses como variados males y obstáculos. Demandaba una reforma social 
para alcanzar mayor justicia social y una legislación laboral que garantizara derechos 
y deberes para unos y otros, empresarios y trabajadores. 


Para entonces, un sector de la Iglesia local tenía como bandera la promoción de acciones 
de caridad y de asistencialidad cristianas entendidas como expresión de solidaridad y 
continuidad de prácticas del pasado que ponían la fuerza liberadora en la voluntad y 
capacidad de los ricos y empresarios para ayudar a los más pobres y los trabajadores y 
de otro lado surgía entre contados católicos la promoción y organización del sindicalismo 
cristiano como herramienta para mejorar las condiciones sociales de los trabajadores 
según los principios de la Doctrina Social de la Iglesia (CONFERENCIA EPISCOPAL 
LATINOAMERICANA, 2008). 


El panorama sindical actual en América Latina no se distancia mucho del observado 
en su época por Alberto Hurtado; vivimos en un continente muy desigual en niveles 
de desarrollo, con modelos de relaciones laborales plurales, con un sindicalismo muy 
diferenciado y aún desunido, atado a estados nacionales debilitados, institucionalizado 
al extremo, encerrado en la negociación en la empresa, conservador y legalista, con 
pesadas inercias, entre populista, apolítico o de retórica revolucionaria, pero con algunos 
signos reformistas positivos, con algunas reformas laborales limitadas que devuelven 
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algo de derechos y de estabilidad, con gobiernos que se dicen progresistas pero sumando 
fracasos en sus políticas sociales asistencialistas. 


El movimiento social en Chile, durante la primera mitad del siglo XX, estuvo relacionado 
con las luchas y reivindicaciones de la masa trabajadora por mejores condiciones de 
vida y trabajo, y fue a partir de estas luchas que se constituyó en un actor protagónico 
de la vida política con identidad ideológica propia. 


Importante anotar que este movimiento no partió con el siglo XX sino que se venía 
gestando desde finales del siglo XIX con acontecimientos como la primera huelga en la 
historia obrera de Chile, la huelga de Antofagasta, Tarapacá y Valparaíso protagonizada 
por artesanos y obreros urbanos calificados con una importante vanguardia popular 
representada por sastres, zapateros, carpinteros, tipógrafos, cigarreros, entre otros (Ortiz 
Letelier,1985). Sus luchas estaban orientadas hacia el proteccionismo de la industria 
nacional y la abolición del servicio militar en La Guardia Nacional porque implicaba 
especialmente a los trabajadores. Las organizaciones aglutinantes de trabajadores eran: 
cooperativas, mutuales, cajas de Ahorro, escuelas de artesanos. 


Un ideario de progreso, mejoramiento moral, material, intelectual, a través del ahorro, 
de sanos espacios de esparcimiento e ilustración, el socorro mutuo conformaba el ethos 
colectivo central del movimiento popular organizado. En el contexto político la corriente 
liberal popular se desarrollaba paralela a una corriente liberal elitista, ruptura que en las 
vísperas de la última década del siglo XIX diera origen al partido democrático (1887). 


En el comienzo del siglo XX, centros mineros, puertos y ciudades fueron escenarios de 
configuración del movimiento social donde los obreros y artesanos se desempeñaron 
como los principales protagonistas. Escribe la historia que en el año 1910 existían ya 
alrededor de 400 organizaciones mutualistas y un número creciente de sindicatos de 
trabajadores de diversos sectores laborales, entre los que se destacan: la metalurgia, 
tipografía, ferroviarios, entre otros. En torno a la conmemoración de 1º de Mayo (día 
mundial del trabajador), las calles de Santiago se fueron transformando años tras año en 
rios que aglutinaban a una gran masa de trabajadores insatisfechos ante las respuestas 
negativas de las autoridades a sus justas luchas huelguísticas (Ibídem): 


Conocer, en primera instancia, el desenlace del contexto del conflicto laboral y la gestación 
del movimiento sindical en Chile durante la primera mitad del siglo XX es una primera 
motivación a la hora de abordar la presente investigación, como camino necesario de 
aproximación al pensamiento y praxis del autor y luchador social que nos ocupa. 


El movimiento sindical como forma de acción colectiva, ha tenido a lo largo de la historia 
diferentes interpretaciones y ha afrontado más climas de desprestigio y persecución que 
de respaldo y reconocimiento. Es también la percepción de Alberto Hurtado (1947), al 
expresar en sus escritos que al mirar el camino recorrido por el sindicalismo en el mundo 
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muchos no tienen ojos sino para ver sus defectos, sus extremismos, sus violencias, la 
politización de sus actividades, incluso las faltas personales de algunos de sus dirigentes 
(Hurtado, 1950:4). 


Importante es para esta investigación dilucidar el concepto y la visión prospectiva que 
desarrolló Hurtado con relación a la finalidad del movimiento sindical así como la 
importancia que otorgó a la libertad y autonomía del pensamiento; según Hurtado, 
el pueblo en su lucha ha de decidirse a pensar por sí mismo. Por no hacerlo, ha visto 
violada su libertad y se ha perdido su independencia económica (1bíd.:25). 


Es de amplia difusión que la lucha del Movimiento sindical por superar las estructuras 
sociales y políticas que vulneran sus derechos ha sido ensombrecida con todo tipo de 
señalamientos y se ha experimentado bajo el influjo de corrientes económicas e ideo- 
lógicas que se disputan la solución a sus problemas configurando de alguna manera un 
actor social individual y colectivo con características propias. 


En consecuencia, nuestro análisis ayudará a explorar las insistencias que reposaban 
en las ideas no solo del capitalismo liberal individualista sino también del Marxismo- 
leninismo frente al desarrollo laboral en Chile, dos hilos de pensamiento que ocupaban 
un lugar importante en el complejo entramado del movimiento sindical chileno donde el 
pensamiento de Hurtado comenzaba a irrumpir y a posesionarse con una nueva manera 
de ser y de pensar. 


Pero independientemente de una influencia ideológica, es de sumo interés ir más allá, al 
alma de las latencias presentes en las profundas aspiraciones de la masa de trabajadores 
aglutinados entorno a necesidades comunes, y sus incansables esfuerzos por liderar un 
proyecto colectivo autónomo que les garantice la vida con justicia, libertad y dignidad. 


Al efecto, esta investigación se centra en el ideario filosófico social que desarrolló Alberto 
Hurtado en su discurso, desde la perspectiva del contexto histórico del movimiento 
sindical de su época hasta conocer con qué método, principios y contenido ético orien- 
tó la comprensión de la realidad social, y la configuración integral de un movimiento 
de trabajadores y trabajadoras que ayudara a generar un nuevo orden social en Chile 
(Hurtado, 2004). 


Conclusiones 


En este artículo se ha estudiado el pensamiento social de Alberto Hurtado Cruchaga s.j 
desde la perspectiva de su lucha por la libertad sindical y la construcción de un movimiento 
obrero co-gestor de un nuevo orden social en Chile. Se señalaron los principales rasgos 
que caracterizaron el perfil del movimiento sindical chileno, su contexto y configuración 
durante la primera mitad del siglo XX; los principios que constituyeron el pensamiento 
social de Alberto Hurtado en relación con su concepto de la naturaleza del hombre que 
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trabaja, y se organiza colectivamente en el movimiento sindical. Y, finalmente, se destaca su 
propuesta de organización y lucha por la libertad sindical planteada y su compromiso con 
la instauración de un nuevo orden social. Se desarrolla un proceso de análisis e interpreta- 
ción desde la perspectiva de la proyección social de la Filosofía y su materialización en el 
pensamiento y praxis de Alberto Hurtado en sus procesos de lucha por la libertad sindical. 
Lo que sirve de referencia para traslucir el acontecer de la filosofía en un contexto social y 
político concreto como son los movimientos sociales en este caso, el movimiento sindical 
chileno; un camino de aproximación para conocer esa impronta de valores y principios 
que constituyeron el pensamiento y caracterizaron la conducta de sus miembros y líderes. 
Desde ese punto de vista, su filosofía política es un compromiso con la praxis social de una 
concepción del humanismo cristiano que desempeña un papel importante a la hora de 
interpretar los dinamismos históricos y la importancia de los sujetos de vida en la política, 
evitando adoptar en el análisis actitudes deterministas y tendencias a absolutizar teorías 
o posturas ideológicas. 


Estudiar el pensamiento de Alberto Hurtado y su praxis es quizás un punto de partida 
para nuevos paradigmas y múltiples formas de comprender y estudiar la realidad en de 
los pueblos en América Latina. Lo importante del análisis e interpretación sobre las ideas 
humanisticas y socialistas de Alberto Hurtado, es que logre trascender y alentar el propio 
pensamiento de quien se acerca como investigador al objeto de estudio no para estacionarse 
allí o hacer réplicas, sino para darse la oportunidad de des-aprehender y construir nuevos 
planteamientos y formas de acercamiento a una misma realidad con la responsabilidad ética 
que recuerda Alfonso Torres (1999), de reconocer y controlar pre-juicios con respecto a los 
temas y situaciones de estudio. Más aún cuando se trata de investigaciones en contextos 
sociales y culturales concretos afines a los intereses y experiencias del investigador. 
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Resumen 


En el pensamiento teológico, económico y filosófico de E Hinkellmaert, destacan, entre 
otros temas, tres de gran relevancia: la emergencia de un sujeto vivo, ii) la crítica a 
la razón tecno-cientifica y iii) la emancipación a través de la utopía. En este artículo 
se analiza la relación entre esas tres esferas de la ciudadanía política en la sociedad 
neoliberal y la crítica a la racionalidad capitalista, donde prima: el mercado, la tecno- 
ciencia y la alienación ideológica. Se trata, para Hinkelammert de hacer una inversión 
de los Derechos humanos que consagra la sociedad neoliberal, para lograr una efectiva 
autonomía que haga posible el proyecto de vida de una sociedad más humanizada. 


Palabras clave. Hinkelammert, Sociedad neoliberal, Teoría Crítica, Utopía. 
Abstract 


In the theological, economic and philosophical thinking of E Hinkelammert, three the- 
mes of great relevance stand out: (i) the emergence of a living subject, (ii) criticism of 
techno-scientific reason, and (iii) emancipation through Utopia. This article analyzes 
the relationship between these three spheres of political citizenship in neoliberal society 
and the critique of capitalist rationality, where the market, technoscience and ideological 
alienation are paramount. For Hinkelammert, the issue is to make an investment of hu- 
man rights that consecrates neoliberal society, in order to achieve an effective autonomy 
that makes possible the life project of a more humanized society. 


Keywords: Hinkelammert, Neoliberal Society, Critical Theory, Utopia. 
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Akújuushi palitpiichiru'u 


Tú ekiiruwaa núnúliamajaatúka Ma'leiwa, stimaayale’e tü sukua'ipakat kannetshee otta 
tú súchejaaya suurala sukua'ipa wayuu nutuma E Hinkellmaert, shiiyatiin, sa’akajee 
waneirua apünüinsü sukua’ipa eere eweetitin wane kasa jeketii nutuma wane wayuu kata 
o'uchi, ii) tú púchi shi’ipoloka wane sukua'ipa sulw'ujee a’yataajiraana anain siiwanaja- 
aya siria tú kasa achejaana akua'ipa siipiila e'rúnaa, epettiinaa stiptila asawataa wane 
akua'ipaa otta, iii) taashii suulia wane aluwatawaa sulu'uje wane anaa akua'ipa. Sulu'u 
karaloutakat tútiwalai e'rajaanúsú jamúin sukua’ipa súntiraaya apúnúinru'u shileeyatia 
sukua'ipa wane anaa namúin wayuu sulu'u tü kottirawaa sulu’u wane su'uniria akua'ipaa 
eere shiain kajutiiin atumaa kannetshe otta shian shi’ipoloin atumaa jamúin namúin 
naa kekiiru'uka kannetshe waneepia, eere shian palajanain waneepia: tü oikawaaka, 
asawataa wane anaa akua'ipaa namúin so'opúnaa e’itawaa sa'atou tú nekiirw’uka naa 
waneirua. Jaa'in númúin Hinkelammert shia ojutaa sa'u awanajawaa sukua'ipapala tú 
anaakat aptilamtin nekiirwuka naa júlújka aa'in akanajaa waneepia siipiilamitin shian 
anaatain waptileerua wane kottirawaa sulu’u wane anaa akua'ipa suchiirua kottirawaa. 


Pútchi katsitinsiikat: Hinkelammert, kottirawaa súchiirua katnetse, piitchi shi'ipolokat 
akua'ipa, wane anaa akua’ipa. 











El objeto de la crítica de Hinkelammert: La sociedad moderna 


ranz Hinkelammert se ha convertido, dentro del quehacer intelectual centroamericano!, 
en una polémica figura debido al carácter radical de su discurso social y a su devastadora 
crítica al orden político-económico instaurado por la forma burguesa del pensamiento 
liberal capitalista, en las sociedades de América Latina. Para él ésta es una Sociedad in 
Extremis (Hinkelammert, 1991a:82-101), es decir, que agoniza y necesita transformarse 
desde sus raíces. En su pensamiento vemos develada la injustificada irracionalidad de una 
Modernidad (Heller y Feréc, 1989). frente todo aquello que constituye lo auténticamente 
natural y humano de la vida. El proceso civilizatorio de la Modernidad, tan cuestionado 
e interpretado hoy día por pensadores desde diversas perspectivas, pero principalmente 





1 Después de obtener su Doctorado en la Universidad de Berlín (Alemania, 1960), Hinkelammert arribará a Latinoamé- 
rica (Chile) en 1963, donde ejercerá la docencia universitaria en el Instituto de Sociología de la Universidad Católica, 
colaborando también con la Fundación Adenauer en Santiago. En el período 1964-1967 es Director del Instituto de 
Cooperativismo de la Universidad Católica de Santiago de Chille. Entre 1967-1969 se vincula al Instituto Latinoameri- 
cano de Doctrina y Estudios Sociales (ILADES), en Chile. Posteriormente se hace Profesor e Investigador del Centro de 
Estudios de la Realidad Nacional (CEREN) de la Universidad Católica de Chile (1970-1973). A raíz de su experiencia en 
el Golpe Militar de Pinochet contra Allende, regresa a Alemania (1973-1976) donde labora como profesor visitante del 
Instituto Latinoamericano de la Universidad Libre de Berlín. De regreso a América Latina (1976) decide residenciarse 
en San José de Costa Rica (Centro América). Es llamado por la Confederación Universitaria Centroamericana (CSUCA) 
para la fundación de la Maestría en Economía. Ya en San José en 1977 se encuentra con Hugo Assmann, y junto a él 
gesta y funda el Departamento Ecuménico de Investigaciones (DEI). Institución que se ha venido convirtiendo en la 
última década en un norte para el pensamiento filosófico y político de la América Latina, donde se reflexiona y denuncia 
la lógica sacrifical de una racionalidad occidental deshumanizante. 
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la de la ética y la moral pública?, no sólo viene deshumanizando las relaciones humanas 
genéricas; sino, que también viene depredando las propias condiciones de subsistencia de la 
naturaleza. Frente al desarrollo casi incontenible y desbordante de esta Sociedad Occidental, 
el pensamiento de Hinkelammert se hace insurgente, contestatario y crítico, pues, fustiga 
duramente lo que realmente son los intereses (éticos, morales, económicos, comunicativos, 
políticos, etc.) de un modo de vida social que se legitima desde una forma de producción 
material que sigue reproduciéndose gracias a la plusvalía originada por las estructuras de 
mercado de equivalentes y su respectiva propiedad privada. Y esto es lo que va a caracterizar 
su pensamiento y filosofía latinoamericana: un constante oponerse a una realidad histórica 
cada vez más opresiva y represiva, desde la perspectiva antropológica-social del viviente, del 
existente mundano?; o sea, desde una valoración antropológizante del ser sujeto de la acción. 


Pero la crítica teórica y práctica a la sociedad moderna de la que parte Hinkelammert nos 
muestra, además, todo el universo ideológico de la antiutopia que promueve la cultura 
occidental: preconizando que ella representa el modelo societal vital para el cual no existen 
otras sociedades alternativas (Hinkelammert, 1991b:11.24). Esta negación de lo utópico en 
la que se sitúa este tipo de cultura, viene siendo una de sus características más connotada. 
Hinkelammert, estudia que los marcos categoriales en los que se funda tal pretensión de 
antiutopicista, no es más que una nueva ideología mass-media, con la cual se busca la 
creación de ciertas fuerzas “nihilistas” de resignación ante lo inevitable e irreversible que 
pueda ser una sociedad basada en la exclusión y/o coerción de la mayoría ciudadana. 
Como dice Delgado-Ocando (1983), un falso sentimiento niezstcheano le es inducido a 
los ciudadanos, capaz de hacerles sentir la vida como insuperable, y que no hay otra vida 
posible dentro de ésta, no hay otras alternativas frente a la marginalidad y la alienación. 
Más aún, la capacidad de simbolización y representación de los procesos de fetichización, 
cada vez más sofisticados de la industria cultural, configuran a esta sociedad como un 
tipo de sociedad cuyas interacciones están mediadas técnicamente (Raúl Gabás, 1980)*, 
orientándose así la posible disidencia de la mayoría, a los siempre innovadores patrones 
de consumo de la tríada mercado, dinero y capital, con lo cual se amplían mucho más los 
espacios de la exclusión. 


La crítica de Hinkelammert nos descompone una sociedad que ciertamente ha logrado avan- 
ces significativos en muchos ámbitos, especialmente -mejor digamos verticalmente- en el 
científico-técnico; así como en la estructuración de las relaciones mercantiles, en las ciencias 





2 Los autores más conocidos son Jürgen Habermas, 1991; 1985, y K-O Apel, 1991. 

3 Como muy bien lo ha señala Luis Jiménez Moreno (1983:101), al decir que “(...) [desde] el, siglo XIX, sobre todo en su 
segunda mitad, se advierte con desgarro que lo humano del hombre se les ha escapado del conocimiento tanto a los 
científicos como a los filósofos. Se ha desvanecido lo más propio del viviente humano en humanismos puramente formales 
o se ha olvidado por completo, en idealismos filosóficos, en construcciones científicas o en oprimentes realizaciones 
técnicas. Y no menos en proyectos valorativos políticos y económicos, por encima y fuera de los hombres. Dualismos, 
alienación nos alertan y advierten de que los propios hombres que hacen ciencia, política y economía., incluso los hombres 
que filosofan, han caído en el olvido de sí mismos” (Cursivas mías). 

4 Como lo ha desarrollado Raúl Gabás (1980), uno de los exégetas más destacados de Habermas. 
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de la salud, en la informática; sin olvidar, por supuesto, los nuevos ordenes burocráticos de 
administración y gerencias, con los cuales se determinan aquellas conductas susceptibles de 
ser toleradas y/o integradas y/o excluidas, de los procesos de participación democrática. 
Pero que paralelamente, también, esta sociedad, ha desarrollado en su interior fuerzas de 
autocontrol y autodestrucción, en correlato con la instauración de la dominación, y que 
vienen a constituir no sólo fuerzas reguladoras de alta precisión científica para el control 
experimental de la realidad natural y cibernética; sino que también y contrariamente, 
se han venido convirtiendo en unas fuerzas discriminadoras y amenazantes para toda la 
humanidad y para todo el planeta, cuando las mismas se ponen al servicio utilitarista del 
poder? devaluando la condición humana de los hombres. Los diversos colectivos humanos 
no parecen no estar suficientemente consciente de esta contradicción, pues sólo se les 
promueve las valoraciones de la ideología de las ventajas del progreso y se le ocultan los 
efectos catastróficos que éste conlleva: 


La humanidad enfrenta amenazas a su existencia. Estas amenazas aparecen por todos lados: 
bomba atómica, crecimiento de la población, exclusión de una parte siempre mayor de la 
población del desarrollo económico, deterioro del medio ambiente, autocontradicción del 
progreso... El desarrollo de la medicina produce nuevas enfermedades frente a las cuales 
esta misma medicina es ineficaz: por ejemplo, el SIDA, que parece resultado de un accidente 
en un laboratorio de tecnología genética (Hinkelammert, 1993:10). 


La existencia de estos peligros pone en evidencia la irracionalidad moderna, y muestra una 
crisis cuyas causas históricas y sociales no se quieren reconocer, evitando su planteamiento 
y discusión, con lo cual se arriesga la existencia de todos los seres humanos. Como dice el 
filósofo mexicano Sánchez Vázquez, al no querer considerar las causas efectivas que han 
provocado la situación de crisis mundial, global, el pensamiento liberal burgués no acepta su 
responsabilidad en la producción de estas crisis, y no considera que el orbe, que el mundo es 
un mundo que todos debemos compartir equitativamente, y que es necesaria la convivencia 
para que la humanidad pueda regresar y recuperar su auténtico desarrollo. Que el modelo 
de sociedad promocionada por ellos, al igual que los modelos de otras épocas, si bien surgió 
de la idea ilustrada de progreso científico y desarrollo económico alcanzable por todos, el 
realismo histórico no nos los presenta así: el sacrificio humano por la subsistencia se ha 
acentuado, y las diversas respuestas que se han logrado dentro de este modelo no están al 
servicio, ni siquiera humanitario, de la gran mayoría de necesitados. 


En el pensamiento de Hinkelammert se hace muy consistente esa unidad dialéctica entre 
la teoría y la praxis, entre lo abstracto y lo concreto. Teoriza sobre realidades susceptibles 





5 Sobre esta afirmación y su impacto en nuestra realidad, véase Rodríguez Braun,1992:95-109. 

6€ Cfr. Sánchez Vázquez (1991). Nos dice al respecto que: “La vitalidad del capitalismo contemporáneo, al desarrollar 
sus fuerzas productivas, ha desmentido las predicciones acerca de su derrumbe (R. Luxemburgo) o agonía (Lenin). No 
obstante, los logros alcanzados, se trata en verdad de un desarrollo que, en cuanto que se rige ante todo por la lógica 
capitalista del beneficio, se vuelve, no sólo contra los intereses de los trabajadores, sino de toda la humanidad. Y esto 
sin entrar en la consideración del por qué” (p.11). 
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de conceptualización, necesario para el campo de la formalización, pero sin renunciar a 
las deducciones que van más allá de la lógica formal del razonamiento, para descender al 
plano humanizante de la realidad de los hombres; es decir, ve en conjunción el pensar con 
la acción, y viceversa. De allí que el conocimiento científico de una sociedad altamente 
burocratizada y tecnologizada sólo esté al servicio de la economía del capital, le parece to- 
talmente irracional y absurdo. Pues entra en contradicción con el reconocimiento de quienes 
necesitan su servicio, no como medio y/o función, sino como realización. Necesitamos un 
conocimiento -como dice De Sousa Santos (De Sousa Santos, 1995)- no al servicio de la 
explotación y la colonización, sino garante de procesos de autenficación humana y eman- 
cipación social y politica. De modo que, si bien el pensamiento no puede estar sustraído de 
la teoría, mucho menos, lo puede estar de aquella dimensión pragmática que lo constituye: 
el sujeto como actor, a partir de quien la teoría realiza su función teorética, pero sin olvidar 
o anular lo que esto implícita: la condición humana, reconocerse en condiciones históricas 
determinadas y específicas. 


Helio Gallardo ha señalado sobre Hinkelammert que su pensamiento como “su disertación 
lo muestra[n] como un teórico radical” (Gallardo, 1992a:27-33); precisamente, porque 
sus análisis van más allá de la simple articulación formal de las ideas, palabras o signos 
lingitisticos; “... su articulación teórica está llena de fundamentos: la existencia humana 
y la vida posible afirmada” (Jbíd.:27). O sea, que es un pensamiento y un discurso que se 
sumerge y emerge de la realidad social lleno de prácticas humanas, “su articulación es ma- 
terial” porque considera aspectos que solamente pueden ser captados y vivenciados desde 
el ámbito de lo histórico (Hinkelammert, 1992:1-24)”. Es un pensamiento que, desde su 
ubicación en la historia, hace la lectura de una sociedad que se contradice continuamente 
entre palabras (teorías, ideas) y hechos (prácticas, realidades, concreciones), (Kosíc, 1983) 
no es lo que presume ser. Al contrario, que niega y hace precaria la existencia del ser en 
su alteridad con los otros, y la pretensión de la racionalidad burguesa de fundarse como la 
única vía para desarrollar la “civilización”. Hinkelammert descubre que, bajo la apariencia 
del orden, de la armonía y el progreso de Occidente se encubre la esencia caótica del mismo: 


La sociedad occidental ha desarrollado fuerzas productivas nunca antes vistas. Pero las 
ha desarrollado con tanta destructividad, que ella misma se encuentra en el límite de su 
propia existencia y de la posibilidad de existencia del propio sujeto humano. Ha creado 
una tecnología tan irracional que ella misma, sin guerras, tiene la tendencia de eliminar la 
vida en la tierra (Hinkelammert, 1991a:). 


Pero el avance de la humanidad no reside exclusivamente en el desarrollo de las relaciones 
mercantiles. Este sólo da lugar al adelanto técnico, que siempre busca mejorar la producción; 
cuando el desarrollo tecnológico reduce de manera sustancial al ámbito de los procesos 
de producción económica todos los sistemas de intercambio y consumo, queda excluido 





7 Véase la reseña bibliográfica sobre el libro de Hinkelammert, (1981), y de Gallardo (1992b:1-24). 
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y desplazado de la acción práctica tanto económica como moral el propio sujeto. Sin em- 
bargo, el progreso occidental puede perder su afecto autodestructor en la medida que sea 
controlado y orientado en función de la vida humana. 


La discusión política que ha abierto Hinkelammert tanto en el seno de la sociedad civil 
(Hinkelammert, 1990)? como en el de la epistemología positivista moderna -principal- 
mente con la filosofía de la ingeniería social de Popper-, viene haciendo factible la cons- 
trucción de un nuevo tipo de conciencia social posible (Sasso, 1980) dentro de un marco 
de discusión racional, al decir de Habermas, que haga más realizable y humanizadas las 
relaciones tanto productivas como de consumo y bien social, al que la gran mayoría del 
colectivo social aspira. La participación ciudadana en la creación de nuevos consensos 
sociales verdaderamente autónomos de la “dictaduras de partidos”, e “intereses de clases”, 
tanto de la derecha como de la izquierda”, según lo viene planteando en los últimos años 
N. Bobbio (Iturbe, 1994:196-200; Anderson, 1989:37-63)', es lo que garantizará un 
efectivo desarrollo y maduración de las formas democráticas de socialización civil y esta- 
tal. El cumplimiento de las garantías constitucionales que debe el Estado a la ciudadanía 
deben estar por encima de toda concesión al poder, tradicionalmente ejercido por algunos 
grupos, sectores y fracciones de las élites dirigentes con intereses rentistas. Precisamente, 
cuando el Estado consagra el derecho a la vida en todas sus instancias (desde la salud 
hasta la educación), está reconociendo que éstos no pueden ser violentados impunemente 
en favor de minorías dominantes. Al develar Hinkelammert la dramática realidad contra- 
dictoria de los Estados Modernos, y principalmente los de Latinoamérica, está insistiendo 
en el distanciamiento político en el cual ha caído Estado, en cuanto regulador del orden 
social, con respecto a los ciudadanos. Con la ideología neoliberal del antiestatismo dice 
Hinkelammert se ha venido consagrando la sustitución del proyecto de un Estado social 
por el de un Estado economicista y policiaco (Hinkelammert 1992a:191-203). Al denun- 
ciarse la incompetencia del Estado para arbitrar el conflicto social suscitado por las causas 
económicas y la inefectividad de la participación política ciudadana directa, la ideología 
neoliberal capitaliza esta denuncia para lograr salir favorecida con el consenso de que es su 
proyecto economicista y rentista quien puede salvar la situación: al desestatizarse el Estado 
la escisión entre ética social y política se acentúa, agravando las causas y distanciando las 
soluciones de carácter estructural de las que adolece la sociedad civil burguesa. De modo 
que la “alternativa” posible es la del mercado: la inversión de los derechos, no valen los 
derechos sociales, lo que valen es el “derecho” que se sanciona desde la libre competencia 
y las leyes (sic) de la oferta y la demanda. Es el “realismo “del mercado quien vendrá a 
solucionar todos los problemas. 





$ — Según Hinkelammert, en esto consiste la crítica de Marx a la sociedad burguesa. Véase Hinkelammert (1984, 22 ss). 

° Cfr. Especialmente el Cap. II. “Política, Democracia y Economía” (pp.79-228). 

10 Véase la reseña de Corina Iturbe (1994:196-200) a Norberto Bobbio. También el estudio de Perry Anderson (1989:37- 
63). 
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Para Hinkelammert la tarea del intelectual debe estar al servicio de esta causa, denunciar 
que las víctimas de la modernidad no son abstractas cuantificaciones estadísticas; por el 
contrario, son seres de carne y hueso continuamente sometidos a procesos de deshuma- 
nización y situaciones de vida cada vez más marginales y alienatorias. La lógica que priva 
en el planteamiento de los problemas y sus posibles soluciones no es una lógica de las 
necesidades primarias de todo ser viviente, sino una lógica mucho más extraña y perversa: 
aquella que se basa en las contradicciones, oposiciones, negaciones por causas económi- 
cas, capaces de crear diferencias entre los seres humanos: hombres que genéricamente 
son indistinguibles, terminan siendo divididos socialmente por relaciones de consumo y 
mercado altamente discriminatorias. La intelectualidad latinoamericana ha de insistir con 
urgencia en la búsqueda de alternativas que puedan garantizar las condiciones materiales 
de la vida, en su corporeidad, en su expresión comunitaria y en su espiritualidad no expro- 
piada a la mayoría subordinada y excluida casi automáticamente de una genuina relación 
social humanizante y emancipadora. A destacar la necesidad de promocionar un proyecto 
histórico, que anime e impulse una praxis libertaria lo suficientemente audaz como para 
enfrentar desde la perspectiva de la crítica social y la acción ciudadana nuevos proyectos 
de emergencia institucional. 


El análisis de Hinkelammert se presenta cuestionador y antihegemónico frente a una cultura 
donde predomina una racionalidad dominante y opresora. En tal sentido su pensamiento 
coincide con el de Álvaro Márquez-Fernández, pues éste ya viene desde hace algunos 
años desarrollando una interesante tesis sobre la filosofía antihegemónica; así, citamos el 
siguiente párrafo: 


Por filosofía antihegemónica queremos entender: 1) un esfuerzo reflexivo basado en una racio- 
nalidad progresiva y dialéctica, es decir, capaz de discutir los fundamentos de legitimidad del 
poder instaurado como dominio y coerción; 2) capaz de indagar otro universo de realidades 
posibles para el ejercicio de la libertad. La hegemonía (razón dominante) es el acto por el 
cual se coacciona al Otro a participar en un sistema que lo aliena. Es un acto de presión, de 
fuerza. Y la dominación se transforma en represión cuando el reprimido tiende a liberarse de 
la presión que sufre: la represión cualesquiera que esta sea (desde la política hasta la sicológica 
e ideológica) es la cara descubierta de la dominación. Contra ella y frente a ella los filósofos 
de la antihegemonía deben crear un proyecto político de praxis liberadora (1991:144). 


Por eso una elaboración teórica, como la de Hinkelammert, por su contenido y estilo de 
contra discurso!!, y por su invitación permanente a reordenar las instancias económicas en 
sus doctrinas y prácticas, de tal forma que favorezcan a la reproducción real de la vida de 
manera más auténtica, siempre es combatida y negada. En eso radica el valor intelectual y 
moral del pensamiento de Hinkelammert y la fuerza de su cuestionamiento, porque la crítica 





11 La categoria ‘Contra discurso’ la usamos con el sign ficado que le otorga Alvaro Márquez-Fernández (1990:81), cuando 
plantea que el “... el discurso anti-ideológico..., no encuentra eco en el sistema porque el mensaje que lo constituye no 
es comprendido dentro del proceso semántico del consenso instituido hegemónicamente”. 
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que formula a la racionalidad técnica, teológica, antiutópica y económica de Occidente no 
se puede objetar. 


Crítica a la lógica del progreso científico y tecno-comunicativo 


Para Hinkelammert el ascenso científico y técnico en la sociedad burguesa, sigue una lógica 
sacrificial que se desarrolla contra hominem. Esta se torna mortal cuando se vincula a las 
relaciones mercantiles y a la división social del trabajo; se vuelve agresiva para el sujeto y la 
comunidad. Según Hinkelammert, la racionalidad técnico-instrumental pretende justificar 
la muerte en nombre del progreso: “La sociedad burguesa... Sus propios sacrificios los ve 
como anti-sacrificios, esto es, como sacrificios que aseguran que finalmente ya no habrá más 
sacrificios. A la vez se trata de sacrificios que aseguran el progreso y se justifican mediante 
él” (Hinkelammert, 1991c: 32). 


Occidente presenta los sacrificios como necesarios para poder asegurar una sociedad mejor, 
donde todo pueda dirigirse y orientarse por la ciencia. Con la promesa de que en el futuro 
no habrá la necesidad de más sacrificios, la modernidad garantiza el bien social a través 
de lo cientifico, y lo hace accesible por medio del mercado. Al relacionar estas dos instan- 
cias, la idea de bienestar promocionada se internaliza en las personas, de tal manera que 
identifican su proyecto de vida con la obtención de los beneficios que este tipo de progreso 
social promueve. Desde él se maximizan las aspiraciones humanas, y se ofrecen mundos 
donde es posible la abundancia. Así se crea un marco categorial de comprensión que aborda 
al cosmos y la vida sin advertir la dimensión mortifera de esta lógica sacrificial. 


Los continuos procesos de sublimación simbólica y sensualidad óptica de la ideología, 
(Lanz, 1988)” y sus valoraciones, transmitidos por los medios de comunicación de masas, 
ponen de manifiesto la fuerza de cohesión-coerción persuasiva de la que disponen las clases 
dominante propietarias de estos medios. No sólo son capaces de organizar el mundo de 
las referencias sensibles y volitivas desde la personalidad hasta la religiosidad individual; 
sino, incluso de controlar administrativamente el campo público de la interrelacionalidad 
humana. Es decir, la intersubjetividad desde la cual nosotros buscamos construir nuestro 
mundo sentimental-afectivo y racional-social. Y es precisamente en este punto donde las 
diversas técnicas de conducción y concientización social entran en acción en la manipulación 
y condicionamientos del nivel argumentativo de los mensajes sociales, desde los escritos 
hasta los audiovisuales”. 


Estamos ante la fenomenología de un mundo que se auto promueve como el más lícito 
y el más válido: el de la aspiración, por un lado, al extremo confort reproducido por las 





12 Lanz, dice al respecto: “Uno de los rasgos propios de las relaciones de significación de tipo ideológico es su capacidad 
para trascender cada situación individual, su tendencia a permanecer como sustrato del sentido y su enorme capacidad 
de permeabilización de todas las formas representativas (estéticas, afectivas, racionales, etc)” (130-131). 

13 Un excelente ejemplo sobre la situación venezolana, que puede ser extrapolada a toda Latinoamérica, puede verse en 
el estudio de Pascuali (1987). 
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escenografías del celuloide cinematográfico o del video-televisivo. La expectativa de que 
todos sin distingos económico tenemos el mismo “derecho” de acceso al campo de la satis- 
facción cualesquiera que ella sea, aunque no necesariamente todos sin distingos económicos 
tenemos verdadera y realmente el “poder” del referente de clase económica, con el que 
precisamente se resuelve el acceso al tener. Y por el otro, la implícita ideología de la inversión 
de los valores: porque en la realidad específica de cada sujeto social, en la autonomía de 
su individualidad, no se hace factible la realización del proyecto publicitario e ideológico. 
Por lo cual, el ciudadano se encuentra cada vez más enfrentado a su submundo: el de la 
miseria y la pauperización. Se le induce a reducir y superar esta contradicción asumiendo 
un rol social donde los conflictos reales y objetivos se obvian a través de mecanismos de 
extremos sacrificios personales (no comunitarios, y excepcionalmente sociales); o, por el 
contrario, a una respuesta violenta y anti-social excesiva, con la cual se tocan los bordes del 
sistema de derecho establecido y, en consecuencia, como lo dice Dussel, se cae en la extra- 
territorialidad de la legitimidad. Situación que el propio sistema justifica para intervenir 
y sancionar los desviados de la normal social establecida. Para Hinkelammert este Estado 
de doble moral actúa perniciosamente en complicidad con un abuso de poder: pues no se 
castiga con el mismo Derecho que se pretende legislar; es decir, no se da el principio de 
justicia, pues la acción de la misma está comprometida con la impunidad con la que se 
acostumbra a descalificar las verídicas causas por las cuales se delinque: es decir, por las 
cuales hay hambre, insalubridad, pobreza, desnutrición, analfabetismo. 


Pero en la sociedad moderna no se quieren respuestas causales. Se buscan respuestas técnicas, 
funcionales y operativas. La miseria no es considerada como resultante de un orden social 
injusto en términos de producción y repartición de riquezas, muy por el contrario, la miseria 
y otras calamidades son consideradas como consecuencia de una actitud personal, incluso 
de una particular psicología social. Al no contextualizar la situación humana de un especial 
o excepcional fenómeno social, se está falseando su horizonte existencial. La suposición de 
que las acciones humanas por ser subjetivas son libres a voluntad, no siempre es válido. 
Estas pueden estar también inducidas desde fuera con la finalidad de instrumentalizarlas. 
Así entiende Hinkelammert que la asimilación en la sociedad burguesa y en el Estado Mo- 
derno de razonamientos y argumentos tecno-científicos es lo que viene a darle otro orden 
de legitimidad a la ley con respecto a las condiciones humanas en las que se encuentran los 
vivientes. Al no reconocer los problemas sociales, políticos, etc., como problemas concomi- 
tantes con las formas jurídicas de la organzación social, donde debe prevalecer un juicio 
favorable con la redención o recuperación de lo humano, se están desvirtualizando los con- 
tenidos normativos de la razón humana. De lo que se trata ahora es de un reconocimiento 
de lo humano en sentido técnico. Viene a ser el tipo de reflexión y acción técnica la que 
sustituya, como dice Habermas, el campo de la moral. Entonces los problemas y conflictos 
son susceptibles de tratamiento funcional, sistémico, es decir, des-contextualizados. Así por 
ejemplo el derecho social a la educación, no tiene nada que ver -necesariamente- con el 
derecho al transporte. Si se soluciona éste no tiene por qué solucionarse el otro, ni siquiera 
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plantearlo. Si de alguna manera se implican, la solución de uno incidirá sobre el otro, etc., 
etc. La tecnificación del Estado lo hace empresarial y burocrático. No es que el Estado no 
pueda ser empresarial, la cuestión es que no puede agotar sus funciones en ese sólo nivel. 
Así que el Derecho social termina al servicio de un Estado y un orden de Clases Sociales, y 
no al servicio de la mayoría ciudadana. Afirma, por consiguiente, que: 


En su función de planificación económica el Estado tiene que hacer posible, y promover, un 
desarrollo económico y social capaz de asegurar la integración económica y social de toda la 
población, lo mismo que su compatibilidad con la conservación de la naturaleza. La necesidad 
del cumplimiento de esta función quizás es más visible en las sociedades subdesarrolladas... 
(Hinkelammert, 1995:108). 


Señala Hinkelammert que cuando este tipo de sociedades codifica exclusivamente todos 
sus patrones de conductas y necesidades desde el punto de vista de las respuestas técnicas, 
está promocionando un tipo de racionalidad que es capaz de terminar instrumentalizando 
a los sujetos. Así, es comprensible que se privilegie el conocimiento científico como otro 
factor (no de solución) de deshumanización de lo social y que se imponga como el único 
modo de ver la vida, válido y verdadero. Este tipo de argumento que encubre el carácter 
experimental de la experiencia natural (y que se quiere aplicar a la humana), se nos es 
presentado como el más racional, y bajo este concepto tecnicista de la razón se cuela una 
noción mucho más abstracta y metafísica de la realidad de lo que suponemos, pues se nos 
está queriendo hacer entender la realidad de la condición humano como “neutral y obje- 
tiva”, avalorativa con respecto al sujeto cognoscente. Así, se escinde al sujeto productor 
del conocimiento, y se crea una ilusión en torno a la evolución de su pensamiento y de su 
técnica (Hinkelammert, 1984:159-228)!* dándole un verdadero carácter metafísico a la 
comprensión del desarrollo histórico de las relaciones sociales, que son sobre todo y ante 
todo, primeramente, humanas. 


La relación entre ciencia y sociedad se hace mucho más problemática cuando el desarrollo 
de la técnica pasa por el desarrollo de lo político y cuando el capitalismo de Estado asume 
un papel decisivo en la producción y administración de las necesidades sociales. La raciona- 
lidad y las leyes de libre competencia del mercado, finalmente, pueden terminar por excluir 
cualquier posibilidad de diálogo sobre la deseabilidad de una formación socio-económica 
distinta. Evitando con esto, una confrontación en la que el cuestionamiento a los sistemas 
de legitimación, de la organización social burguesa vigente. El efecto despolitizador de esta 
racionalidad se hace eficiente en la medida que invade al sujeto en todas sus esferas, en 
lo institucional, en el marco familiar, en los criterios que orientan su pensamiento y en los 
comportamientos que se le exige como colectivo social. 





14 La critica que Hinkelammert hace a la metodología de Popper y su análisis teórico de la planificación, competencia y el 
proceso de institucionalización, se encuentra ampliamente desarrollada en Crítica a la Razón Utópica (159-228). 
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Crítica a la racionalidad antiutópica 


Para Hinkelammert, la racionalidad científica es portadora de imaginario antiutópico 
(Hinkelammert, 1993:3-4)* que está presente en la misma raíz del método científico. Para 
él, este aspecto puede apreciarse en la fundamentación y la constitución del método de 
las ciencias empíricas, a través del cual el conocimiento tiende a la perfección, refiriendo 
lo empírico a conceptos trascendentales, desde los cuales se puede pensar teóricamente 
y conceptualizar la realidad, en términos de una sociedad perfecta, futura e inalcanzable 
(Hinkelammert, 1984:182-202). Negando la posibilidad de un proyecto alternativo que se 
construya fuera de esta percepción. 


Las ciencias empíricas presentan conjuntamente lo posible y lo imposible. Desde ella la reali- 
dad es sólo una construcción conceptual de perfección a la que sólo se llega asintóticamente. 
Esta aproximación asintótica siempre va dirigida a una sociedad ideal. Indica Hinkelammert, 
que “... al ser imposible alcanzar la situación ideal, el acercamiento asintotico es imaginado 
como un avanzar infinito, que se acerca en un tiempo infinito a su meta” (Ibíd.,:201-202); 
es decir, nunca es factible, porque mientras se intenta alcanzar esa sociedad idealmente 
perfecta, se destruye al mundo que afirma la vida. 


La sociedad moderna, con la construcción de mundos ideales, ha creado también el pensa- 
miento antiutópico que, en primera instancia, opaca la racionalidad utópica que ella misma 
ha generado, y en una segunda instancia, crea un realismo que rechaza lo utópico como 
negativo, como amenaza y como factor generador de crisis. Hinkelammert ve en esta postura 
la negación de la condición humana, en el mismo grado que lo hace la aproximación asin- 
tótica en el quehacer científico (Hinkelammert, 1993:3-5). Entiende que el antiutopismo es 
agresivo y pretende acabar con toda imagen y proyecto de sociedad, distinta a la moderna. 


Sin embargo, el cientista social no puede desligarse de la razón utópica, ésta forma parte 
de la condición humana. Ella siempre estará presente en las teorías sociales. Por ejemplo, 
en el neoliberalismo se refleja al pretender totalizar las aspiraciones de la humanidad, esa 
es una proyección utópica. Pero contradictoriamente, utiliza el argumento de la antiutopía 
para referirse al sujeto en abstracto. En esta doctrina económica el sujeto vivo, con sus 
necesidades, es secundario, y en él sólo resalta lo formal sin considerar el mundo fáctico; 
ello es lo que explica por qué una sociedad atravesada exclusivamente por los sistemas de 
intercambios y consumo, suprime cualquier otra posibilidad de idealizaciones y contempla- 
ciones estéticas no reificadas. Es por ello que podemos entender, entonces, por qué 


El mercado total, en su representación del automatismo del mercado, es utópico en el sentido 
de una societas perfecta y de una institución perfecta. No obstante, se trata de una utopía 
que no es percibida como tal, sino que es identificada con la realidad. El reconocerla, se lo 





5 La expresión “Antiutópica' es utilizada en el discurso neoliberal para negar, desde una posición utópica, la posibilidad 
de una sociedad alternativa. La antiutopía tiene una función po ítica de oposición (Cfr. Hinkelammert, 1993:3-4). 
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considera realismo o pragmatismo. El neoliberal al pronunciar sus utopías, se siente realista. 
Acto segundo, enfrenta este realismo aparente a todas las utopías, con el resultado de que 
las imaginaciones de libertad y solidaridad que cuestionan el mercado [y los sistemas de re- 
presentaciones y valoraciones simbólicas y sensibles] parecen utopias. Luego la ideología del 
mercado total se hace pasar como anti-utópica (Hinkelammert, 1995:83-184). 


Hoy día, el mundo se encuentra invadido, a través del mercado, por una actitud antiutópica, 
de la cual casi no hay escape. Fundamentados en ésta, Occidente promete una sociedad sin 
ninguna esperanza, y crea una mística de la muerte (Hinkelammert, 1992b:7), encubriendo 
sus utopías, con la finalidad de perpetuarse como la sociedad vigente, aunque niegue la 
condición humana. 


Crítica a la metafísica de la sociedad burguesa como teología 


Otra racionalidad cuestionada por Hinkelammert es la teológica, en tanto se constituye en 
una metafísica del mercado, que sirve de base a una percepción fetichizada e idolátrica de 
las prácticas económicas y sociales. La crítica porque desde ella se ofrece la mercancía, el 
dinero y el capital como objetos de devoción, creando un universo seudo-divino que está 
por encima de los hombres (Hinkelammert, 1981:129-159). Esta metafísica dicta sus leyes 
y a éstas exige sometimiento absoluto. En ella, Dios es identificado con la misma sociedad 
burguesa, y en ésta se diluye, se estructuraliza y se invisibiliza. 


Así, se da lugar a una moral religiosa/ mercantilista, que proclama como máxima virtud la 
“humildad del empresario”, quien sigue las pautas del mercado; y como el mayor pecado, 
el orgullo de quienes no se someten a las leyes mercantiles. 


Esto sirve de pretexto para minimizar la vigencia de los derechos humanos en quienes se 
atreven a sugerir otros modelos societales. La metafísica empresarial distorsiona los valores 
sociales y despoja a la naturaleza de su carácter de hábitat y de fuente proveedora de lo 
necesario para la vida. En esta metafísica se invisibiliza lo natural para mostrar al mercado 
como el espacio ideal para el desarrollo de las actividades humanas. Así, la posibilidad de 
vivir no va a depender de la naturaleza como espacio vital, ni de los principios de justicia, 
libertad, que surgen de las relaciones sociales, sino del mercado y el capital como gran 
divinidad. Hinkelammert sostiene que 


(...) el fetichismo del capital proyecta al capital verdaderamente como la luz en las tinieblas, 
la fuente de la vida eterna. El capital es el “garante” de la infinitud del hombre. Sin embargo, 
se trata siempre de perspectivas infinitamente largas, y el acercarse a ellas se hace a pasos 
finitos, mientras el capital garantice que estos pasos se dan en la dirección correcta. Como 
economista, se ve al hombre acercándose a la competencia perfecta. Como sociólogo, se lo ve 
marchando hacia la institucionalización sin anomias; y como realizador de tecnología, hacia 
su inmortalidad. El capital [distribuye] la muerte sobre la tierra y extrae su vida del hombre 
(Ibíd.: 163). 
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La metafísica mercantil invierte los espacios y los significados teológicos, cuando no toma 
en cuenta la base material que los sustentan. Hinkelammert, da el ejemplo de las diferencias 
en las traducciones del Padre Nuestro en la década de los setenta. En el texto original esta 
oración se refiere al perdón de las deudas: “Perdónanos nuestras deudas, como nosotros 
perdonamos a nuestros deudores”. Posteriormente se introducen cambios en el texto sa- 
grado: “Perdónanos nuestras ofensas, como nosotros perdonamos a los que nos ofenden”. 
La distinción en los significados es obvia. El texto original tiene referencia concreta a las 
relaciones humanas en el ámbito de lo económico, y las implicaciones políticas que éstas 
conllevan. En la traducción posterior desaparecen la dimensión política y económica, para 
connotar el aspecto moral y legal de la deuda. En el texto original se exige perdonar la deuda 
como condición para obtener el perdón de Dios. En la traducción posterior desaparece el 
compromiso y la exigencia (Hinkelammert, 1990b:94). 


Crítica a la racionalidad económica de Occidente 


Por último, destacamos el cuestionamiento de Hinkelammert sobre aquella racionalidad que 
convierte al sujeto en un Homo Economicus y que orienta su vida por las preferencias y no 
por las necesidades: “(...) La teoría neoclásica disolvió el concepto de un sujeto económico 
anterior a las relaciones mercantiles. Con esa desaparición el mismo concepto de necesida- 
des también desapareció y fue reemplazado por el de la demanda según las preferencias” 
(Hinkelammert, 1981:94). 


Es la cosmovisión neoliberal la que diseña al hombre del mercado y para el mercado, lo 
hace exaltando las leyes mercantiles como legitimadoras de las relaciones sociales y de los 
modelos de subsistencia. A través de ellas, el mercado se define como “... una sociedad de 
servicios mutuos y en armonía de los intereses de todos”!*. Una autonomía y una inercia 
completamente mecaniscista que saca al hombre como sujeto y como acción actualiza- 
dora de su destino y finalidades. Al marcar la acción del sujeto humano a través de un 
principio de tecnificación de la misma, la acción personal y humana termina mediada y 
desvinculada de su lugar de origen e inserción. Al sacar al sujeto de su protagonismo y 
atribuirselo a la auto-independencia de las leyes abstractas del mercado y el consumo, 
sin determinaciones humanas, como las capaces de regresar e inducir las actuaciones 
sociales de los hombres entre sí, se está constituyendo una estructura completamente 
a priori de la historicidad de los hombres. Los hombres quedan sujetos a una extraña 
“naturaleza” social de su propio destino económico. Estas tesis del neoliberalismo han 
venido a generar más miseria, pauperización en la sociedad moderna. Además, promueve 
criterios axiológicos que se basan en la negación de la realidad empírica, para dar lugar a 
conceptos límites positivos y negativos, que imposibilitan la reivindicación de los derechos 
humanos radicales. 





16 Esta idea es producto de la metafísica del mercado (Cfr. Hinkelammert, 1989:5). 
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La crítica de Franz Hinkelammert apunta también hacia aquellas racionalidades de la 
sociedad burguesa que hasta ahora han pretendido dominar el saber, la verdad y el conoci- 
miento perfecto. Sus análisis muestran los niveles de dramatismo y de desgarramiento que 
actualmente vive el continente y la historia mundial. 


La postura Hinkelammertiana no es sólo crítica; además, invita a asumir actitudes y tareas 
urgentes en contra de la lógica de exclusión y de muerte que promueve la sociedad burguesa. 
Es un discurso que se nos presenta la posibilidad de contradecir, desde América Latina, la 
cultura de Occidente, y a su vez, promueve la búsqueda de alternativas y esperanzas ante 
una sociedad que se declara a sí misma como la consumación de la historia. En palabras de 
Gallardo, la reflexión de Hinkelammert “... se nos ofrece como un espacio que articula el 
análisis dialéctico con el dolor de los más humildes y excluidos. Es un discurso para crecer 
en comunidad” (Gallardo, 1992b:1-43). 


Conclusiones 


Aportes del Pensamiento de Franz Hinkelammert 


De la obra de Franz Hinkelammert derivan muchos aportes. Su crítica a la utopía neoliberal, 
el análisis de la realidad histórica-económica de América Latina, su propuesta de desmitifi- 
car la cultura de Occidente, la relación economía y teología en el quehacer de la reflexión 
teológica latino- americana. Además, el carácter de contra discurso de su reflexión, que 
desnuda el rostro del capitalismo y la modernidad en América Latina. 


Este contra discurso es resultado de una metódica, que interpreta el mundo en función de 
la radicalidad de la vivencia humana, es decir, del sujeto vivo como última instancia, lo 
que la hace distinta de la forma tradicional de interpretación de los cientistas sociales en 
el continente. 


El contra discurso, precisamente, no consiste en decir lo contrario, o lo opuesto, de lo que 
pudiera ser considerado el discurso válido o dominante en la sociedad, aunque esta posi- 
bilidad no queda excluida, pues, aunque el contradecir y el desdecir es función del contra 
discurso, esto no es lo que lo constituye esencialmente. Este aspecto de su pensamiento 
es importante, porque rompe con los discursos ideológicos de la modernidad basados en 
las tradiciones y las mitologías, ya que pasa al campo de la argumentación racional. Y en 
ese sentido supera el nominalismo y los códigos cerrados del lenguaje científico social 
tradicional, ya que pone en discusión la relatividad de las teorías con sus presuntas ver- 
dades. La elaboración teórica de Hinkelammert, es contra discursiva porque la exposición 
de su reflexión se construye con otra perspectiva, que toma en cuenta a las víctimas de la 
sociedad dominante. 


Hinkelammert construye su razonamiento con otra mirada, que no se suma ni se diluye en 
la única y sola forma de observar la realidad por parte de los científicos y la intelectualidad 
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de la sociedad moderna. Otra percepción, necesariamente, da como resultado otro tipo de 
lectura. No es igual la visibilidad de la serpiente que la del águila: ambas tienen como objeto 
una sola realidad, pero en perspectivas diferentes. En Hinkelammert hay contra discurso, no 
porque su reflexión sea antagónica, sino porque vive y mira el mundo, es decir, lo interpreta, 
con otro verbo. Con otra palabra que procura la des-occidentalizar de la razón. 


ROMER PORTILLO 


Este proyecto de ruptura epistémica desde una perspectiva metodológica interdisciplinar, 
da lugar al debate y a la confrontación de ideas. El contra discurso lo es en relación con 
otros discursos. Eso permite indicar algunas implicaciones: 


a. Al declarar que Hinkelammert elabora un contra discurso, nos permite advertir una 

sociedad que no puede evitar la diversidad, que presenta distintas realidades; que no es 
unidimensional. El mundo tiene apariencia de unidad, pero realmente está fragmentado, 
polarizado, producto de una división social del trabajo, que jerarquiza las relaciones 
humanas por la propiedad privada, tornando la pluralidad en conflictividad. 
Esta conflictividad da origen a “sensibilidades”, o formas de percepción, encontradas y 
confrontadas. Hinkelammert muestra que este aspecto de la realidad quiere ser opacado 
por un discurso, que pretende ser homogéneo y hegemónico, que tiene su emisión en 
el grupo social de mayor poder político y económico. Devela una humanidad esen- 
cialmente desigual y altamente polarizada. Presenta una sociedad desequilibrada, que 
divide y quiebra las relaciones comunitarias. En estas circunstancias se hace cada vez 
más necesario, y representa un aporte, una disertación como la de Hinkelammert, que 
proponga el equilibrio y valorice la vida en su expresión de concretitud. 

b. La presencia de un contra discurso como el de Hinkelammert, tiene un efecto desglobali- 
zante de la cultura burguesa, que pretende imponerse como la única y verdadera; como 
la perfecta. La sociedad burguesa quiere globalizarlo todo, a través del automatismo del 
mercado, la competencia y la lógica capitalista, y utiliza los medios de comunicación y 
el discurso ideológico para lograr su fin. Ante esa pretensión de expresar la voluntad del 
poder total a través del mensaje político, científico y axiológico, Hinkelammert coloca 
entre paréntesis, la aspiración del discurso dominante. Coloca su estatus hegemónico 
en el ámbito de lo relativo. 

c. Hinkelammert trae a la luz las diferencias, y descubre las contradicciones de la realidad 
social en América Latina. Estas características hacen que su exposición no pase desaper- 
cibida. Con una argumentación sin retóricas y analogías, desarrolla una dialéctica del 
conocimiento de lo real en términos y expresiones altamente políticas. En ocasiones, 
llama la atención, no tan sólo por su contenido, sino por su fuerza perlocucionaria, de 
convocatoria y disensión, al contradecir los sistemas de significación y comunicación 
de la hegemonía moderna. 


El contra discurso da la posibilidad de ser usado como instrumento de protesta. Por su ca- 
rácter antihegemónico, puede ser usado como recurso para contra opinar, porque resalta la 
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crítica y el cuestionamiento. A partir de éste, se puede dar lugar a la mediación o al diálogo, 
entendido como interlocución o como espacio de articulación. 


Los grandes movimientos contestatarios del siglo XX han desarrollado como instrumento de 
lucha, un contra discurso a través del cual se integran, cohesionan, proclaman, las exigencias 
de reivindicación. Mientras la sociedad mantenga la polaridad y la fragmentación tiene plena 
vigencia el contradecir. En este sentido, hay una dimensión política en el contra discurso 
cuando representa sujetos, sectores que aspiran un modelo de sociedad diferente y cuando 
se descubre la necesidad de reconstruir la sociedad vigente. El contra opinar lleva implícita 
la alteridad que demanda respeto a la diferencia, que exige la necesidad del encuentro, 
de la mediación y la negociación. La existencia de los otros precisa reconocimiento en la 
defensa y en el reclamo de sus derechos. 


La comunidad es el referente del contra discurso. Esto le da una dimensión material e his- 
tórica, oponiéndose a fundamentarse en lo exclusivamente formal. En este sentido, no es 
particular o creación del genio individual. Es él un producto social, trasciende al individuo 
que lo crea. La referencia del fundamento que le da razón, es colectiva, social, comunitaria. 


Por eso se señala que, el uso que hace Hinkelammert del contra discurso, puede ser de mucha 
utilidad a los sujetos y actores populares, porque en sus teorías, Hinkelammert descubre 
totalidades ausentes, invisibles u opacas en contraposición a una alteridad totalizada por 
el totalitarismo de la totalidad dominante, que tiende a minimizar la fuerza ideológica del 
discurso de clase. Esta última busca imponerse, porque al advertir la posibilidad de ruptura 
del orden social, reconoce que el significado de los mensajes institucionales está siendo 
deslegitimados por la crítica social, que encuentra en el contra discurso una vía para los 
nuevos modos y medios de expresión colectivos, fracturando con ello el circulo hermetismo 
de los lenguajes oficiales. 


Hinkelammert confronta sistemas de significación cerrados: teorías, doctrinas, cosmovisio- 
nes. Ante éstos, se presenta abierto y no totalitario. Su reflexión se muestra exploratoria, 
siempre en una búsqueda de nuevos significados o nuevas perspectivas en los temas, que 
a su vez sugieren nuevos momentos de reflexión. En su indagación descubre significados 
invisibilizados por el único sentido que le impone la totalidad del cuerpo sígnico al cual 
pertenecen. Ante lo estático de los mensajes comunicacionales adscritos y producidos por los 
sistemas de publicidad burgués, el contra discurso hinkelammertiano se presenta dinámico, 
con apertura, y la posibilidad permanente de renovarse y profundizarse. Su pensamiento 
rehúsa convertirse en un sistema cerrado, aunque sistematiza; se niega a ser una teoría 
acabada, aunque teoriza. 


El análisis de Hinkelammert tiene objetivos y metas que apuntan a sembrar conciencia 
sobre la necesidad de transformar el mundo actual, por un mundo mejor y más humano, 
donde no haya excluidos, donde exista el equilibrio entre la naturaleza y la vida huma- 
na. Esta necesidad de llamar la atención sobre una sociedad más justa le da a su contra 
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discurso un verdadero carácter utópico, sin dejar de ser histórico. En este sentido defiende 
un proyecto de sociedad necesaria, para garantizar la vida de todos; y a su vez, sirve de 
fuerza motivadora, para conducir los esfuerzos por anticipar en lo posible los beneficios 
de la sociedad proyectada. 


El contra discurso no tiene fronteras temporales y espaciales. En todos los tiempos, en to- 
das las épocas, en todos los lugares y en todos los pueblos, siempre ha existido. En el caso 
de Hinkelammert, surge desde y para América Latina, es decir con vigencia y pertinencia 
en el continente. Su contra discurso adquiere fuerza, en tanto da la posibilidad de repre- 
sentatividad a los excluidos, a los postergados y a los sobrantes del sistema de relaciones 
mercantiles capitalistas. 


Hinkelammert expresa con mucha claridad su desacuerdo con las políticas y las propues- 
tas históricas neoliberales. El neoliberalismo pone en peligro la vida del planeta. En este 
sentido, disiente de la elaboración teórica de estos pensadores. En su confrontación con 
ellos, crea la necesidad del cambio en la organización de las relaciones sociales y la nece- 
sidad de defender la vida en su expresión más concreta. Hinkelammert rebate, desdice e 
impide que el discurso neoliberal se imponga ciegamente. Su lógica de exposición resulta 
inconveniente, peligrosa para los teóricos que defienden el automatismo del mercado, la 
competencia perfecta, la inversión de los derechos humanos y la institucionalidad que mata. 
Descubrir todas esas instancias de deshumanización y de muerte, representa el aporte del 
pensamiento de Franz Hinkelammert. 
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Resumen 


Las emergencias de la sociedad contemporánea se deben a relaciones hombre-ambiente, 
donde prima el sacrificio de los recursos naturales y humanos en pro de la maximiza- 
ción de la producción. El mercado emerge así en entidad reguladora del hacer social. 
Enrique Leff propone la ética ambiental como estrategia para enfrentar estas urgencias. 
Exige la sociedad democrática, como medio de encuentro dialógico de la diversidad; 
donde la sustentabilidad sustituya al mercado como entidad organizadora del ser so- 
cial. La democracia requiere que el derecho a la vida norme los modos de producción 
reproducción social. 


Palabras Clave: Ética Ambiental, Leff, Diálogo intercultural, Sustentabilidad, Democracia. 


Abstract 


The emergencies of contemporary society are due to the relations of man-environment, 
where it deprives the sacrifice of natural and human resources for the maximization of 
production. The market thus emerges as the regulator of social doing. Enrique Leff pro- 
poses environmental ethics as a strategy to face these emergencies. It requires democratic 
society as a means of dialogical encounter of diversity, where sustainability replaces the 
market as an entity that organizes the social being. Democracy also requires that the 
right to life regulate the modes of production and social reproduction. 


Keywords: Environmental Ethics, Leff, Intercultural Dialogue, Sustainability, Democracy. 











102 Recibido: 23-04-2014 Aceptado: 29-06-2014 





Akújuushi palitpiichiru'u 

Tú stishapalakat kottirawaa ma'úliú yaa ayulaasú siinainjee pe'ipaajirain wayuu sima 
tú kasa aleeyataka wakua'ipa, eere shiain ajattinniiin atiimaa tü stichonka mmaa otta 
wayuu siichiirua waimain tú ayulunaka sulwujee. Siweetaka yalaje wane akua'ipa 
kajapúlwuka tü eweetaka sutuma wayuu. Enrique Leff shia nu'ulakiriaka wane sukua’ipa 
anajirawaa siimaa tü kasa waiitpiinaaka shi'ire ashawale’era tii shapataaka aa’in siinain 
ajattira tü stichonka mma. Núchuntúin namúin naa kottiraka sulu'u anakat akua'ipa, 
siipúla yootojirawaa sulu’u wane akua'ipa eere waneejanajirain; eere kachouinjatiiin 
waneepia shi'iraka tú akumajitijatiika shiiratia súnaimúin shikiiru’u wayuu. Súpúla tú 
anaakat akua'ipa che'ijaasii kajutuin atumaa tú kataakat o'uu kapulajanainjatúin atumaa 
tú ayulunaka sulwujee otta sukua’ipainjattika súnain kottaa. 


Piitchi katsiiinsiikat: Aimajia mmakat suluu anakat akua'ipa, Leff, yootojirawaa sulu'u 
wanejirawaa, kapiilajanaa, wanaawajirawaa. 











La Estructura de la Sociedad Alienante 


a cultura occidental desarrolla, a partir de los filósofos griegos, una racionalidad 

centrada en un logos dominador que regula el mundo solamente a través de deduc- 

ciones lógicas. Esta racionalidad va a determinar las relaciones del existente con el 
mundo que lo rodea desde un modelo formal que norma el pensamiento en un sentido 
predeterminado. Pensar la realidad través de un exclusivo modelo de la razón, va a impedir 
la recreación de la racionalidad a través de la experiencia del pensamiento. Asi, se impone 
la idea de una racionalidad monológica. 


Este modelo comunicativo termina por invalidar la presencia del Otro que debe formar parte 
del diálogo entre hablantes. Ese otro, no sólo es sujeto humano; sino, también, el mundo 
natural. Hoy día, este modelo comunicativo ha transformado la praxis del diálogo en una 
técnica que atenta en reducir las dimensiones humanas o mundos de vida de los hablantes 
a relaciones utilitarias que profundizan la dicotomía sujeto dominante y objeto dominado. 


Así, el ambiente es entendido como realidad a someter y utilizar en beneficio del crecimiento 
económico sostenido. Los mitos de la técnica atentan contra la sustentabilidad de la natura- 
leza y el hombre. El mito del progreso máximo estructura sociedades altamente alienantes 
y enajenantes; subyugan al hombre, coartando el derecho a la subjetividad, imposibilita la 
intersubjetividad. Por tanto, la subjetiva se desfragmenta, se limitan las capacidades huma- 
nas; condenando al individuo fragmentado a coexistir con otros individuos en sociedades 
quebradas. La barbarie producida en la sociedad contemporánea radica en la expresión de 
la alienación como estructura del ser y coexistir. 


Los grandes conflictos de la sociedad occidental contemporánea son consecuencia del do- 
minio instrumental de la racionalidad monológica en los planos existenciales del ser social, 
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político y económico. Eso se demuestra en los niveles de pobreza y miseria en los que viven 
muchos de los habitantes del mundo, quienes se constituyen en excluidos del mecanismo 
global productor de bienes y servicios sociales. Denota esto la falta de una integración 
ciudadana y cultural en los diálogos sociales de los que debe formar parte. 


El hombre al querer dar sentido al existir, explicarse y explicar su realidad, a empleado la 
racionalidad como medio de estructuración del equilibro dentro del desequilibrio universal. 
El cosmos es organizado a través de la racionalidad, creando estructuras de ser, de existir y 
estar, En esta estructuración racional del universo toda la realidad humana debe ser pasada 
a través del tamiz de la razón. Lo que no puede ser explicado y ordenado a través de la 
razón, queda excluido del cosmos perfectamente equilibrado. 


De ese equilibrio cósmico quedan exceptuados principios de mesura y racionalidad am- 
biental. Saber que la subsistencia está comprometida por la tala y quema de los bosques, 
la contaminación de los ríos, la desaparición de especies forestales y animales, el consumo 
hasta la extinción de los recursos naturales y la exclusión de todo modo distinto de ser y 
estar a la impuesta por un logos dominador. 


Al excluir la sensibilidad corporal, la apertura y encuentro con la alteridad como medios 
de ordenar al mundo; la razón relega la subjetividad e intersubjetividad como formas de 
ser y existir. Por tanto, la razón, se deshumaniza, despersonaliza, se sacraliza. Así, las es- 
tructuraciones hechas, a partir de una racionalidad deshumanizada crea modos de ser no 
acordes con la realidad humana. Las doctrinas filosóficas, la relación e integración con el 
ambiente, la religación con Dios y las doctrinas sociopolíticas organizadas con el empleo de 
la razón deshumanizada crea realidades alienantes. Al desfragmentar la realidad subjetiva 
humana, la alienación más que oponerse a la libertad; constituye la psiquis de un ser que 
anhela alienación como sensación de realización. 


La civilización humana ha despreciado al placer y la felicidad dentro de los constituyentes de 
su haber. “La civilización es la obra de una sociedad milenaria de esclavos” (Pérez-Estévez, 
1989:54). En la actualidad, en un mundo dominado por el empleo de la tecnología como 
constructor de estructuras alienantes, existe la posibilidad que se realice una realidad alejada 
de estructuras super-represivas (Díaz Labarca, 2007). 


El hombre, ejerciendo la capacidad subjetividad liberadora, que se opone insistentemente a 
las estructuras opresoras, instaura resistencia ante lo alienante. En la historia de la humani- 
dad se evidencias accesos y retrocesos a las estructuras alienantes. La sociedad se introduce 
en las organizaciones opresivas a través del fanatismo dogmático, pero, inmediatamente se 
releva a la opresión el fondo subjetivo del ser. Por tanto, la historia humana está plagada 
por la tensión entre alienación y liberación. 


En la sociedad alienante el trabajo, entendido como esfuerzo que permite la sobrevivencia 
tras la producción de bienes y servicios, se convierte en parte del orden que subyuga al 
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ser. Para Marcuse, es urgente la instauración de una nueva relación con el trabajo, Pues, la 
estructuración de una sociedad más justa pasa por el tamiz de reorganizar las relaciones 
de producción. “Esta relación del hombre al trabajo es prerrequisito esencial para el esta- 
blecimiento de una nueva sociedad” (Pérez-Estévez, 1989:62). 


Dentro de la sociedad alienante, la moral se organiza bajo los intereses de los beneficiados 
de la aplicación de la estructura. La moral, que en otrora se sustentó en la Sagrada Escritura, 
en la Modernidad se instituye sobre la relatividad del mercado. “La esencia se ha entregado 
totalmente en manos de la existencia hasta el punto que el mundo de las esencias, de la 
metafísica, del deber-ser ha desaparecido por obra y arte del lenguaje lógico y positivo” 
(Leff, 1998:7) 


En la actualidad la moral se dispone sobre el anhelo del progreso material sostenido; lo cual 
desvincula a la moral de la real dimensión humana. Para Leff: “La degradación ambiental 
se manifiesta así como síntoma de una crisis de civilización, marcada por el modelo de 
modernidad regido bajo el predominio del desarrollo de la razón tecnológica por encima de 
la organización de la naturaleza” (Leff, 1998:17). Para Marcuse, la dominación y esclavitud 
son los principales síntomas de la sociedad occidental contemporánea. Mas, la opresión se 
cimenta la fe hacia la razón técnica traducida en la dinámica del mercado. Carosio sostiene: 


Los viejos sueños del cuerno de la abundancia, con imágenes infantiles de pollos asados volando 
hasta nuestra mesa, están presentes en los mensajes que nos envía la industria y su hermana la 
publicidad. El sueño de la abundancia es común en todas las tradiciones populares del planeta: 
la rueca mágica, la multiplicación de los panes y los peces, la gallina de los huevos de oro, la 
cornucopia, la bolsa sin fondo, la mesa que se llena de majares al conjuro de una palabra. La 
ciencia y su hermana la técnica, son en el pensamiento moderno, las encargadas de concretar 
los sueños de abundancia: prometen una vida donde no hay hambre ni enfermedad. El progreso 
que traía la industrialización podría instaurar la felicidad en la Tierra (Carosio, 2008:1-45). 


La industria, la ciencia y la tecnología, basadas en la razón técnica, han sustituido plantea- 
mientos idealistas, como cimientes de la moralidad, estructurando los valores humanos sobre 
los intereses de la demanda y oferta del mercado. En este desplazamiento de realidades, el 
hombre sigue alejado del semejante. “La opulencia sin libertad trae como consecuencia la 
era del totalitarismo universal, resultado de la universalización del mercado y del proyecto 
de “cultura” que le sirve de sustento al capitalismo tardío” (Díaz Labarca, 2007:24). 


Para Enrique Leff, en la estructura de la sociedad alienante: 


Los potenciales de la naturaleza son reducidos a su valoración en el mercado como capital 
natural; el trabajo, los principios éticos, los valores culturales, las potencialidades del hombre 
y su capacidad inventiva, son reconvertidos en formas funcionales de un capital humano. Todo 
es reducible a un valor de mercado, representable en los códigos del capital (Leff, 1998: 23). 


Es necesario abrir las esclusas de la ciencia positiva, la razón y el marcado; quienes desdeñan 
toda otra forma de entender la realidad. Una racionalidad prefigurada desde el pensamiento 
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colonial europeo, instaurado a la fuerza en las colonias, es incapaz de incluir la valoración 
de las culturas alternas. Es incompetente al valorar a la filosofía, el ambiente, la ética y el 
arte. En consecuencia, se hace una praxis social de muleta y muletilla, cojeando sobre el 
pie gangrenado. 


El mercado, al no incluir la ética en su discurso formula la eficiencia y eficacia máxima en 
la valoración del mundo; eficiencia y eficacia no siempre cónsona con la dignidad huma- 
na; así a decir de Hinkelammert: “La eficiencia se transforma en la competencia de unos 
individuos que cortan la rama sobre la cual se hallan sentados, se incitan mutuamente y, al 
final, celebran como el más eficiente a aquél que termina primero y cae” (Hinkelammert, 
2002:226). O referido por el mismo autor, los monjes que tienen por tarea la escritura de 
los dos mil millones de nombres de Dios, para cumplir la profecía del final del mundo al 
concluir la tarea; con la finalidad de ser más eficientes la IBM instala en su templo com- 
putadoras que simplifican la tarea, logrando el cometido en un día. Al terminar el día, los 
técnicos de la IBM se marcan y el mundo se acaba (1bíd.,). 


Hinkelammert precisa que la racionalidad técnica organiza modos de producción que 
desconocen la ética ambiental como requisito de la sociedad justa. Más que encontrar 
nuevas y eficientes formas de producción “La producción de la riqueza tiene que hacerse en 
términos tales que las fuentes de ésta -el ser humano y la naturaleza-, sean conservadas, 
reproducidas y desarrolladas junto con la riqueza producida” (1bíd:267). Caso contrario 
los altos niveles de eficiencia y eficacia habrán acabado con lo humano y lo natural; será 
apoteósica la eficiencia árida y la eficacia de las plagas. 


La esperanza del progreso ha estructurado una sociedad caracterizada por la libertad del 
movimiento de los capitales, con detrimento de la expresión de las capacidades humanas. 
Entre ellas, la comunicación, como medio idóneo para crear hilos asociativos dentro de la 
sociedad, que sean capaces de oponerse a la opresión del mercado. 


El principio moderno de búsqueda de placer y bienestar, comienza una praxis degradado- 
ra de los recursos naturales. Para Leff “la destrucción ecológica y el agotamiento de los 
recursos no son problemas generados por procesos naturales, sino determinados por las 
formas sociales y los patrones tecnológicos de apropiación y explotación económica de la 
naturaleza” (Leff, 1998:43). 


Todas las expresiones de la dimensión humana, como la filosofía, la religión y el lenguaje 
nacerán de nuevo como forma de expresión cultural, en la medida de que el individuo y 
la sociedad se desarraigue de la estructura alienante que lo contiene. Esto se logrará al 
reestructurar la relación entre los hombres y el ambiente. Encuentro que no potencie los 
procesos entrópicos; sino, materialice formas de sustentabilidad. 


Uno de los problemas filosóficos a enfrentar en toda propuesta liberadora es la transfor- 
mación de una racionalidad instrumental y utilitaria, por otra más humanista y justa, 


ISSN 0123-9333 + Año 8 + N°. 14-15 (Engro-Dic empre), 2014, pp. 102-112. 


donde se pueda reconocer el derecho a la diversidad y la diferencia cultural. Exigencia de 
las propuestas filosóficas latinoamericanas. No es casual que pensadores latinoamericanos 
como Enrique Dussel, Enrique Leff, Raúl Fornet-Betancourt y Antonio Pérez-Estévez, insis- 
tan en la urgencia de nuevas praxis interculturales para la recuperación de diálogos cuyos 
participantes se reconozcan desde la multiplicidad cultural. Un diálogo que transcienda 
considerablemente la relación Amo-Esclavo. 


La comunicación se plantea como un problema ético y político dentro de las prácticas de 
socialización y reconocimiento de las identidades humanas. Son necesarias praxis comunica- 
tivas capaces de crear espacios comunes entre las diversas culturas, validando las diferencias. 
Espacios comunes, donde se integre el hombre, sus culturas con la realidad ambiental. Pues, 
de ninguna manera, el ambiente es un mero entorno, o medio donde el hombre tiene a bien 
existir. El ambiente es parte irreductible de lo que el hombre es. 


Ética Ambiental, Principio opuesto a las Estructuras Alienantes 


Para la sociedad contemporánea, la revalorización de la relación del hombre con el ambiente, 
no es una opción, no es una tarea a futuro. Es una urgencia ineludible. Una premura del cual 
depende la sobrevivencia de la vida. Mucho más allá de discursos alarmistas e interesados, 
de disculpas o medidas paliativas, la necesidad del cambio relacional con el ambiente es un 
imperativo axiológico ineludible. Es insostenible la estructura social moderna; esta debe ser 
transformada en una dinámica mucho más digna y justa para todos los habitantes del planeta. 


Ante esta premura, Enrique Leff, propone la urgencia implementar una ética ambiental 
estructurada con la realidad y la dignidad del planeta. Insiste en que el saber ambiental 
debe sustituir la aridez de una técnica carente de sentido común. Aboga por un mundo 
sustentable, democrático, igualitario en deberes y derechos, donde se valide la diversidad. 


Para el pensador, la noción de sustentabilidad ecológica se constituye en una condición 
imprescindible de sustentabilidad. La sustentabilidad envuelve dos derechos de existencia; 
el derecho a existir del hombre y el derecho a existir del planeta. Que, vistos en conjunto, 
es un solo derecho: el derecho a ser y estar de la vida. La sustentabilidad valida procesos 
de funcionamientos del sistema natural, que desestima todo sacrificio del ser. No es posible 
la explotación ambiental a favor de la máxima producción. 


La sustentabilidad exige de prácticas técnicas que involucren la reproducción constante 
del ambiente, de los recursos naturales y el hombre. Indudablemente, un mecanismo de 
producción que involucre el sacrificio de los recursos, terminará en la desaparición de la 
producción y los recursos. 


Desde esta perspectiva Leff es altamente crítico a la economía, entendida como ciencia que 
invalida la reproducción de los factores de producción. Por lo cual, se enfrenta diametralmen- 
te a las prácticas depredadoras promulgadas por sistemas que involucran la reproducción 
constante del capital como única variable constitutiva del sistema humano y ecológico. 
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El desarrollo sostenido de las fuerzas productivas no sólo depende de la productividad del 
capital, del trabajo y del progreso cientifico-tecnoldgico. Las fuerzas productivas de la sociedad 
están fundadas, también, en la productividad de los procesos ecológicos y culturales de sus 
diferentes regiones y poblaciones. A su vez, las relaciones sociales de producción están entre- 
tejidas en una trama ecológica que sustenta a un sistema de recursos naturales y condiciona 
sus formas de reproducción y aprovechamiento sostenido (Leff, 1991:13). 


Continúa Leff: 


Desde una visión ecosistémica de producción, la economía ecológica busca subsumir la eco- 
nomía dentro de la ecología, considerada esta última como una teoría más comprehensiva, 
la ciencia por excelencia de las interrelaciones. Así, se sugiere reordenar la economía dentro 
de la ecología, introduciendo un conjunto de criterios, condiciones y normas ecológicas a ser 
respetados por el sistema económico. La economía ecológica arroja una mirada crítica sobre 
la degradación ecológica y energética resultante de los procesos de producción y consumo, 
intentando sujetar el intercambio económico a las condiciones del metabolismo general de la 
naturaleza (Leff, 1998:38-39). 


La propuesta de ética ambiental, cuestiona los cimientes de la ciencia moderna; lo cual, 
desemboca en la necesaria construcción de una nueva epistemología. La epistemología 
pretender ser una reflexión que da cuenta de los modos de pensar y la producción de conoci- 
mientos sociales. Mucho más allá de querer plantearse los modos en los cuales le es posible 
al hombre conocer; la epistemología ineludible desea responder a las interrogantes y retos 
de la producción de saberes en una determinada sociedad y cultura. Es fundamental conocer 
de qué modo se articula en cada sociedad histórica un régimen de saber, la cual establece 
la validez del conocimiento. Ante esta exigencia, las parcelas de conocimientos inconexas 
son inexactas para articular las respuestas. Las interrogantes pueden lograr respuestas 
mucho más satisfactorias al articular los conocimientos, aceptando las determinaciones e 
indeterminaciones que impone la dinámica del conjunto. 


La noción de sustentabilidad, además de exigir una epistemología de la diversidad y la 
validación cultural; involucra la democracia como práctica de hacer política humana. Las 
políticas guiadas por una praxis de integración ambientalista, exige una transformación de 
las organizaciones que ejercen el poder, no sólo a nivel de cada nación, sino del conjunto 
de ellas; cambiando los preciados beneficios económicos, en beneficios de libertad y eman- 
cipación de los pueblos. 


Las demandas ambientales plantean la cuestión de la participación democrática de la sociedad en 
el aprovechamiento y manejo de los recursos actuales y potenciales, así como el proceso de toma 
de decisiones para la elección de nuevos estilos de vida y la política, equidad social, diversidad 
étnica, sustentabilidad ecológica, equilibrio regional y autonomía cultural (Leff, 1991:136). 


Ética Ambiental y Derechos Culturales 


La destrucción de los recursos naturales y de las condiciones de sustentabilidad de la sociedad 
moderna, se debe a la racionalidad instrumental, y su expresión en una epistemología, una 
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técnica y axiología excluyentes de los principios éticos constitutivos en la humanidad. La 
degradación de las condiciones de vida planetaria, obliga al replanteamiento axiológico, 
con la finalidad que la vida sea posible en el planeta en el futuro. Urge la revalorización 
de la axiología social, tomando en cuenta las diversas realidades ambientales y culturales, 
donde se validen las capacidades de construcción, dignidad y solidaridad humana; esto se 
llama ética ambiental. Sobre el principio de ética ambiental; Leff destaca: 


En esta perspectiva, las condiciones ecológicas y comunales de la producción son el soporte de 
una nueva racionalidad productiva; allí se entretejen de manera sinérgica procesos de orden 
natural, tecnológico y cultural para generar un potencial ecotecnológico que ha sido descono- 
cido por el orden económico dominante. La sustentabilidad fundada en principios de equidad, 
diversidad y democracia, abre perspectivas sociales más amplias que el simple reverdecimiento 
de la economía a través del cálculo de los costos de la preservación y la restauración ambiental. 
De esta forma, el ambientalismo genera nuevas teorías y valores que cuestionan la racionalidad 
económica dominante, orientando la acción social hacia la construcción de otra racionalidad 
productiva, fundada en los potenciales de la naturaleza y de la cultura (Leff,1998:58). 


La ética ambiental manifiesta la urgente necesidad de diseñar e implantar una racionali- 
dad productiva alternativa a la empleada en la modernidad. Promulga nuevos potenciales 
para el desarrollo, validando la diversidad cultural. La ética ambiental exige un balance 
entre crecimiento económico y conservación de la naturaleza. Promueve la participación 
coordinada de cada sector social. La finalidad es que los sujetos sociales en condiciones de 
igualdad, sean capaces de coordinar acciones para ejercer la democracia participativa. La 
democracia se sustenta sobre la necesidad de la descentralización del poder, posibilidad 
de autogestión, el respeto a la diversidad cultural y el derecho que cada ciudadano posee 
de ser actor de mejoras sociales. 


Es importante subrayar, el problema legal que involucra la ética ambiental. Leff destaca 
que a pesar de que los derechos ambientales han convertido a la humanidad en sujetos 
de derecho, beneficiarios de ese patrimonio ambiental común. En la práctica, son sólo 
los Estados los entes beneficiados. Y, es una lamentable realidad que la explotación de 
los recursos naturales sigue sujeta a mecanismos jurídicos de reivindicación privada de la 
propiedad; desdeñando el derecho de las comunidades de decidir los modos de empleo y 
convivencia con el ambiente. “las normas jurídicas sancionan conductas individuales que 
generan efectos nocivos para el ambiente, sin definir el campo de los nuevos derechos 
colectivos que reorientan las formas de producción y apropiación de los bienes comunes 
de la naturaleza” (Ibíd.,:80). 


Así, el marco jurídico representa un engaño. Es necesario crear un marco legal internacional 
que lejos de sostener el sistema económico actual, permita la reapropiación de los modos de 
existir, de producción y consumo. Es insostenible, un sistema que se funda sobre necesidades 
creada por los intereses del mercado. Es necesario un sistema jurídico que permita la reapro- 
piación humana y ecológica de los recursos. No para la explotación, sí para la sobrevivencia. 
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En este sentido, la ética ambiental se relaciona con una forma de ejercicio del poder que 
permite la expresión ciudadana, el cual exige y necesita la descentralización y el derecho a 
la autodeterminación de cada cultura. Mucho más allá del simple reconocimiento cultural, 
una gestión política con posibilidades de ser humana, involucra el protagonismo de cada 
sujeto social; y, no la sumisión de éste a mecanismos de represión que lo subsumen y alienan. 


De esta manera, La educación se perfila como medio idóneo para hacer consciente al hom- 
bre de las propias carencias. La educación se presenta como la herramienta indispensable 
para lograr el giro copernicano en la valoración del Yo en la necesidad de un Nosotros. A 
través de la educación se pueden inculcar los valores que permitan la apertura hacia el 
encuentro con la alteridad, la inclusión de la realidad ambiental como variable ineludible 
e irrenunciable. 


La educación necesaria no sólo informa sobre las características del mundo físico, sobre los 
fenómenos psíquicos del hombre como individuo en sociedad; es una educación que destaca 
la urgente integración con la alteridad y el ambiente como medio de transformación para 
concretar prácticas políticas emancipadoras. La educación debe valorar en su justa medida 
a la ciencia, a la racionalidad y al hombre como ser-en-conjunto, como existente para la 
integración, orientado al bienestar común. Es aquí donde todo el esfuerzo académico hacia la 
libertad e integración deben lograr más espacio social que las ideologías políticas presentes 
en la Modernidad, que se empeñan por alcanzar la verdad absoluta, en el espacio egoísta 
de la cofradía del partido (Lombardi, 2010). 


La diversidad subjetiva planteada por la ética ambiental pretende hacer consiente al individuo 
de la propia sumisión ante los factores que lo sujetan. En tal sentido, la primera batalla a 
ganar ante lo que enajena es a nivel subjetivo, en esto la pluralidad de “puntos de vistas” 
alimentando al Yo puede liberarlo de las cadenas puestas por sí. 


La ética ambiental no se promulga para aceptar un diálogo de y para determinadas clases 
sociales, ni dentro de él adquiere relevancia el que posea “mejor argumentación”; pues, 
siendo así, la razón se convierte en la “sinrazón” de una élite desvinculada de la generali- 
dad social; provocando tensiones políticas entre la generalidad y quienes monopolizan a 
la razón. Perpetuando así es esquema político de la sociedad occidental contemporánea. 


Conclusión 


La propuesta ética ambiental no desea plantear el camino a seguir por la sociedad, lejos 
está de pretender crear directrices inamovibles a alcanzar con la finalidad de conseguir el 
ideal; contrario a Hegel, no busca la expresión del Espíritu a través de la historia; contrario 
a Kant, no busca la materialización de la razón pura. Distanciado de verdades sociales pre- 
establecidas y caminos prefigurados; la ética ambiental promueve que los sujetos conver- 
tidos en actores sociales sean quienes establezcan las estrategias a seguir, basados en los 
encuentros o desencuentros vividos en la conversación vivencial. 
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Sólo los existentes en encuentro tienen la potestad de decidir la manera en la cual desean 
enfrentar el existir; de este modo hacer que emerja la cultura como dinámica viva y propia, 
cónsona con la realidad. En este sentido es pertinente escuchar a Ortega y Gasset cuando 
categóricamente afirma: 


La cultura nace del fondo viviente del sujeto y es, como he dicho con deliberada reiteración, 
vida sensus stricto, espontaneidad, subjetividad. Poco a poco la ciencia, la ética, el arte, la fe 
religiosa, la norma jurídica se van desprendiendo del sujeto y adquiriendo consistencia propia, 
valor independiente, prestigio, autoridad (Ortega y Gasset, 1995:96). 


Entonces, invariablemente a las preguntas ¿Hacia dónde van los que se emancipan? ¿Qué 
construyen los que se emancipan? Categóricamente debemos afirmar: Cultura. Se afirmará 
que toda sociedad humana por el simple hecho de existir genera cultura per sé; sí, cierto, 
mas, la cultura que intenta construir la ética ambiental busca generar una cultura mucho 
más plural, abierta a la alteridad, a la formación constante tras el encuentro con la otredad. 
La ética ambiental busca abrir la cultura, permitir que ésta se alimente permanentemente 
con lo arrojado hacia afuera por el otro. 


Desde la libertad y el derecho incuestionable de ser y estar se posibilita el encuentro cultural. 
El encuentro cultural, promulga la validación de todas las prácticas de la otredad, de lo 
alterno. Lejos de querer subsumir al otro, la validación considera con respeto todo modo 
de ser. Pues, el respeto a la diversidad, además de ser un valor intrínseco a la condición 
humana, implica estrategias de apropiación y manejo de los recursos. A considerar: 


En las sociedades tradicionales, su estructura social y sus prácticas productivas estan intima- 
mente relacionadas con procesos simbólicos y religiosos que establecen un sistema de creencias 
y saberes sobre los elementos de la naturaleza que se traducen en normas sociales sobre el 
acceso y el uso de los recursos (Leff, 1998:81). 


Toda sociedad humana posee la imperiosa necesidad de establecer relaciones acordes con 
el ambiente, que le permitan la subsistencia tanto de la sociedad como la del ambiente. 
Esto, es un saber intrínseco a la condición humana. Por lo cual, al estudiar toda sociedad 
que ha ejercido su capacidad de ser y estar sin la imposición de una estructura alienante, 
observamos diversas prácticas de integración que no involucran la depredación. Es, en la 
racionalidad de dominio impuesta por la economía de la producción máxima donde se 
observan prácticas perjudiciales del haber ecológico. Por esto, 


La construcción de una racionalidad ambiental implica el rescate de estas prácticas tradicionales, 
como un principio ético para la conservación de sus identidades culturales y como un principio 
productivo para el uso racional de los recursos. Estos principios se expresan como reclamos 
de las propias comunidades indígenas y campesinas, que luchan por preservar sus valores 
culturales asociados a la apropiación de su patrimonio de recursos naturales (1bíd.:81-82) 


Al implementar un sistema axiológico que se oriente en principios ambientales se busca 
sistematizar en conceptos y teorías los principios y valores ambientales. Esto, se hace para 
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especificar prácticas productivas que se opongan a la economía basada en la razón ins- 
trumental. La ética ambiental busca “a través de instrumentos técnicos, normas jurídicas, 
políticas científicas, movimientos sociales y estrategias políticas, que constituyen los medios 
de una racionalidad ambiental, orientando la reapropiación social de la naturaleza y la 
gestión ambiental del desarrollo” (Ibid,:82). 


En consecuencia, la ética ambiental es una ineludible propuesta, que exige y permite la 
construcción de un espacio cultural común, la práctica democrática y la apropiación de 
los recursos ecológicos; con la finalidad de definir modos de producción acordes con la 
vida. La ética ambiental, lejos de ser un invento de probeta y laboratorio, de neutrones y 
nanotecnología; es, un llamado, una exigencia, a valorar la potencialidad humana en su 
medida justa. La ética ambiental permite valorar las capacidades creativas humanas, desvin- 
culando al hombre de la razón instrumental y coordinándolo con un saber sensible; donde 
producción, cultural, apropiación, sustentabilidad, técnica, no rivalicen; se conviertan en 
potencias de un saber emancipatorio. 


Propone re-descubrir, re-encontrarse, re-construirse con el ambiente; no desde la novedad 
por ser “nuevo invento”, aplicando saberes que contiene el hombre debido al hecho de ser 
hombre. En tal sentido, se trata de asumir al ambiente, no como rival ni cuerno de eterna 
felicidad; sino, como factor invariable de la vida. La ética ambiental, mucho más allá de 
promulgar modos de producción que no atenten contra los recursos, plantea una forma de 
ser humano más sensible, más crítica, donde la solidaridad, la amistad, la construcción y la 
armonía, sean valores imprescindibles y no utopías. Es necesario que el ser humano no se 
asuma como reproductor del capital; sino, como existente capacitado para vivir junto con otros. 
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Alberto Buela 


Buenos Aires Argentina. 


o no sé si fue Juan Romano, antiguo estudiante del seminario metropolitano y fiel 
discípulo del P Lucio Gera, el más lúcido pensador americano de la religiosidad 
popular, cuya primera parroquia fue San Bartolomé, o el cura Pablo Di Benedetto, 
quien hacía muy poco tiempo había llegado desde Versailles a nuestra parroquia de Chiclana 
y Boedo, quien me da a leer El Criterio de Jaime Balmes, allí comencé mi carrera filosófica. 


Al poco tiempo, aun estábamos en el colegio secundario, nos lleva, Di Benedetto, a conocer 
a Meinvielle a la Casa de Ejercicios de Salta e Independencia, porque el cura había fundado 
el Ateneo Popular de Versailles y los scouts argentinos. Y allí comienza una relación, no de 
maestro a alumno porque nunca me dio una clase, sino de traslado de información (libros, 
publicaciones, autores, familia de ideas, vínculos, etc.). Aun conservo un regalo suyo, los 
tres tomos de Historia de la filosofía de Guillermo Fraile, con dedicatoria en julio de 1964. 


En el plano político conocí y traté por la época, en sus años de larga enfermedad, a José 
Luis Torres, el fiscal de la Década Infame. En esas visitas a su departamento de la Av. Las 
Heras me vinculé a su discípulo y coprovinciano Alejandro Olmos, autor de la denuncia 
sobre la Deuda Externa en los años 80-90. 


Quien me introdujo en ese círculo fue Pepe Taladriz, hermano de Domingo, el imprentero 
de la Av. San Juan que le editaba los libros a Meinvielle y a todo el campo nacional, pero- 
nistas y nacionalistas. 


Una anécdota: Torres nos recibía en la cama o sentado en un sofá y cuando yo le comenté 
que Sandino era comunista, me respondió con esa voz de trueno que tenía: No m ‘hijo, 
Sandino es nacionalista como nosotros, son los yanquis que nos quieren hacer creer que es 
comunista. Esto me liberó para siempre de las taras del nacionalismo parroquial y elitista, 
y me ubicó de un golpe en el nacionalismo popular de Patria Grande. Torres comienza a 
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darme a leer a los pensadores hispanoamericanos que él conocía muy bien. (Pablo Antonio 
Cuadra, Julio Icaza Tijerino, Augusto Céspedes, Carlos Montenegro, Natalicio González, 
Carlos Arturo Torres, Vasconcelos y tantos otros. 


Comencé la carrera en la UBA en 1966, pero enseguida vino “la colimba” y como en esa 
época estaba vinculado al grupo político-cultural Nueva Argentina, que en ese año fueron 
a Malvinas en el Operativo Cóndor (Dardo Cabo, Alejandro Giovenco, etc.), y su influencia 
política fue muy grande, no se me ocurrió otra cosa que estando en formación, pasando 
Onganía junto con el brigadier Teodoro Álvarez, grité: Masón. 


Me pasé un año con ocho meses de recargo preso y el único libro que me dejaron pasar fue 
una gramática griega. 


Salido del “la colimba” y con un conocimiento respetable del griego ático comencé a cursar 
materias hasta recibirme en 1972. Tuve algunos profesores significativos como Eggers Lan 
en “antigua”, Mercado Vera en “moderna”, Maliandi en ética, Amuchástegui en historia, 
Pucciarelli en metafísica y gnoseología. No más. Quienes en general se dedicaron a dictar 
su materia sin ningún tipo de seguimiento personal, salvo Eggers y Mercado que me de- 
mostraron una estima especial. Calculo que el primero porque sabía griego y el segundo 
porque estudiaba con ahínco Hegel. 


Apenas termino la carrera gano un concurso de YPF para dictar clase de “humanidades” en la 
Universidad San Juan Bosco de Comodoro Rivadavia, claro está, no se había presentado nadie. 


Me caso y publico ese mismo año mi primer libro El ente y los trascendentales con prólogo 
de don Julio Meinvielle (nunca supe quién pagó la edición) y desde Comodoro casi todos los 
días comienzo a enviarlo a todas las bibliotecas y universidades del mundo, como diciendo: 
“miren, también aquí en el fin del mundo se hace filosofía”. 


A fines del 72 con el primer regreso de Perón al país comienza un período convulsionado 
que se hace imposible vivir sin participar y la participación estaba allá, en Buenos Aires. 


Regreso y viajo a Córdoba a conocer a Nimio de Anquín quien por esa época había sacado 
el último de sus libros De las dos inhabitaciones en el hombre, la experiencia me resultó 
fascinante: “Ve todos esos escritos que tengo en ese estante, si yo fuera monseñor Derisi 
los tendría todos publicados”. “No olvide, escribir filosofía no significa publicar todo lo 
que se escribe”. 


Me pongo a dictar clase en colegios secundarios y entro en contacto con Ricardo Maliandi 
quien me dirige una beca de iniciación en el Conicet tanto a mí como a mi tocayo Alberto 
Gorrini, desaparecido apenas comienza la Dictadura Militar. 


Paso a la Universidad Nacional de Mar del Plata donde dicto antropología filosófica y gno- 
seología, logro participar en el II Congreso nacional de estudios clásicos en el Chaco con 
una ponencia Corruptio optimi pessima est y publico mi segundo libro, que lleva el prólogo 
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de mi tocayo Gorrini, El ente: manifestación y conocimiento, donde estudio dos autores, 
Hegel y Santo Tomás, en cuatro temas centrales: dialéctica, acción, conocimiento y método. 


A fines del 74 publico mi primer libro político filosófico: La sinarquía y lo nacional y es en 
este último punto donde comenzamos a trabajar sobre la idea de nacionalismo continental, 
gran espacio autocentrado y cultura de síntesis que nosotros denominamos “simbiosis”. “Ja 
conciencia del americano es una simbiosis, los dos elementos completos el europeo y el 
americano forman un mixto perfecto, una unión sustancial de ambos elementos que es la 
conciencia americana, análogamente diferente de los elementos de que está compuesta... 
la cosmovisión europea aporta la idea de jerarquía de los fines y la cosmovisión indiana el 
tiempo americano”, 


Pero no puedo desarrollarlo luego en conferencias y charlas pues me agarra el golpe de 
Estado del 24 de marzo del 76. Y con un citroen 2 CV y una beba recién nacida y sin un 
mango, inicio mi regreso por el camino de la costa, entonces todo de tierra, hasta mis pagos 
de Magdalena. 


Cayó así la loza de plomo sobre la inteligencia argentina. Es interesante notar que nadie, 
hasta el más pintado aséptico, produjo nada en el orden filosófico. Yo lo puede comprobar 
estudiando la obra del más significativo historiador de las ideas en Argentina, Alberto 
Caturelli, quien para muchos fue un hombre que vivió cómodo durante la Dictadura, sin 
embargo, mi tocayo no produjo ninguna obra entre los años 76 al 81. Demás está decir que 
todos esos años fueron para mi de lectura constante además de mi participación activa en 
el grupo sindical de “los 25”, quienes el 27 de abril del 79, le realizan la primera huelga 
general al gobierno del Proceso. 


El 17 de octubre de 1981 con un pasaje de ida que me dan Osvaldo Borda y Ubaldini viajo 
a la Sorbona de París donde me acepta Pierre Aubenque para dirigirme primero la tesis de 
licenciatura (el DEA) y luego la de doctorado sobre Le fondement métaphisique de I “éthique 
chez Aristote, siendo los seminarios para la licenciatura sobre Plotino con Pierre Hadot y 
sobre Scheler con Pierre Boutang. Y es este último quien me marca a fuego. Boutang fue la 
antítesis de Sartre. Él fue todo. Desde secretario de Maurras cuando joven, hasta el ideólogo 
del Conde de París. Fue traductor de la Divina Comedia al francés, traductor de varios diá- 
logos de Platón, autor de obras de teatro, novelista, periodista y autor de grandes tratados 
de filosofía. El largo trato que tuve desde el 81 al 84, año en que dejó de dictar clase de 
metafísica en la Sorbona, me abrió la cabeza respecto de las tareas que debe realizar un 
filósofo. Él fue el filósofo genuinamente engagé que conocí hasta ahora. 


Fue con él con quien comencé a madurar la meditación sobre América y nuestra identidad. 
Con él hablé de don Nimio de Anquín y sus poderosos trabajos Las dos concepciones del 
ente en Aristóteles y El ser visto desde América. Con él tengo una jugosa anécdota que 
relaté en Un juicio sobre Meinvielle’. 





1 Ver en Internet en varios sitios. 
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En 1984 dicto mi primera conferencia en francés en el Palacio de Congresos de Versailles 
junto con Julien Freund y Alain de Benoist: hispanoamérique contre | “Occidente, años 
después publicada en libro en España con prólogo de Abel Posse. 


De regreso a Buenos Aires con los títulos de licenciado y doctor en filosofía por la Sorbona 
me presento a dos concursos y “la intelligensia radical” en ese entonces en plenitud con 
Nino, Rabossi, Klimosky, Gariglia y Olivieri los declaran desiertos. Voy a ver al decano 
de filosofía, el buen amigo Rodríguez Bustamante, y me dice: Buela, que quiere, Ud. es 
peronista. 


Me refugio en la UCA donde era decano el excelente profesor esloveno Emilio Komar y 
mientras él lo fue yo duré, luego me echaron. 


Comienza allí mi largo período de “seminarios ad hoc” que duran hasta hoy. Y así, sin la 
presión de la burocracia universitaria, vengo desarrollando mi pensamiento en distintos 
centros y universidades de aquí y de allá: Tierra del Fuego, San Juan, Córdoba, Cuyo, San 
Luis, Santa Fe, Formosa, San Pablo y Barcelona. 


En 1983 reedito el trabajo político y filosófico La sinarquía y lo nacional al que le agrego un 
apéndice sobre José Luis Torres: el fiscal de la década infame, y en este punto comenzamos 
a trabajar sobre los pensadores nacionales de toda Iberoamérica. 


La conferencia del 84 en Francia nos abre muchos contactos internacionales tanto en 
Europa como en Nuestra América. Así trabo amistad con Alain de Benoist el fundador del 
grupo cultural GRECE quien me incita a trabajar sobre los temas de pensamiento único vs. 
pensamiento disidente, identidad vs. homogenización, equidad vs. igualitarismo, pluralismo 
vs. uniformidad, pluriverso vs. universo, etc. Con Robert Steukers quien me orienta hacia 
la geopolítica y Primo Siena, sobre todo, hacia la metapolítica. Con Javier Esparza y la pro- 
ducción cultural hispana más genuina soterrada por el pensamiento políticamente correcto. 
Con Marco Tarchi y su meditación sobre la ingeniería política del Estado post guerra fría. 
Con el italo-norteamericano Paul Piccone y la convergencia de la new left y pensamiento 
no conformista. Conozco, trato y me trata con singular deferencia un grande de España: 
Gonzalo Fernández de la Mora, seguramente el más significativo pensador político de lengua 
española de la segunda mitad del siglo XX. Y a todos los pensadores hispanoamericanos 
sostenedores de la disidencia al statu quo político-cultural vigente. 


Dada mi actividad en los sindicatos que viene desde la creación de “los 25 gremios combati- 
vos”, me publican en el 84 un libro: La organización sindical con prólogo de Osvaldo Borda 
quien fuera uno de los secretarios generales de la CGT y secretario general de obreros del 
caucho y fundador de “los 25”. Allí defiendo la tesis clásica del peronismo en este tema: un 
solo gremio por rama, actividad u oficio, el de mayor representatividad, y la organización 
sindical con nacimiento de abajo hacia arriba como creación de la comunidad y no desde 
el Estado, como en el caso del fascismo. 
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En el ámbito estrictamente filosófico realizo la primera traducción del griego al castellano 
del Protréptico de Aristóteles, donde rescato el concepto de phrónesis como sapiencia y no 
como prudencia, como habitualmente se lo ha traducido. Pues el concepto de sapiencia 
encierra la idea de un conocimiento teórico y práctico a la vez, con lo que vuelca al caste- 
llano de manera ejemplar la idea griega de phrónesis. 


Durante el 85 trabajo sobre el marco teórico de la idea de comunidad organizada tan cara 
al peronismo y publico: Hegel: derecho, moral y Estado. Al respecto mi viejo maestro don 
Andrés Mercado Vera, el máximo conocedor de Hegel en Argentina, me escribió: “Usted 
pone de relieve la soterrada afinidad hegeliana del pensamiento de Perón, así como la 
depuración popular a la que lo somete, tácitamente, el conductor... alguna vez yo también 
he intentado indicar esta ignorada afinidad, que mucho ha influido en mi propia toma de 
posición política... lo incito a que siga trabajando con igual fervor e inteligencia”. Carta 
del 6 de Enero de 1986. 


En el 87 publico un trabajo de largo aliento: Aportes al pensamiento nacional donde 
desarrollo una serie de disyuntivas como comunidad o sociedad, norte o sur, liberación o 
dependencia, democracia liberal o democracia social, nación o constitución, patria grande 
o patria chica, etc. 


En el 88 regreso a la publicación filosófica stricto sensu con El fundamento metafísico de 
la ética en Aristóteles, nuestra tesis doctoral aumentada y aggiornada. 


Y en 1990 aparece mi libro El sentido de América que concentra en él la primera gran 
meditación de conjunto, donde profundizo mis dos tesis principales: América como lo 
hóspito y el tiempo americano como un madurar con las cosas opuesto tanto al time is 
money como al laissez faire. 


Los dos años siguientes trabajamos para publicar para el V Centenario Pensadores nacio- 
nales iberoamericanos en dos gruesos volúmenes que editó el Congreso de la Nación, que 
incluyen dos o tres pensadores por cada uno de nuestros veintidós países. Un trabajo de 
biblioteca no recomendable para los alérgicos al polvo. 


En el 93 volvemos a la filosofía y publicamos Epitome de antropología fruto de las clases 
que veníamos dictando desde la Universidad de Mar del Plata y durante varios años en el 
Consudec. 


En el 94 publicamos Ensayos iberoamericanos sobre el ser de América, América como “lo 
otro”, acerca de la filosofía en y de Iberoamérica, etc. Y ese mismo año nos lanzamos a la 
aventura intelectual que fue Disenso. 


La revista Disenso que se editó en Buenos Aires durante un lustro, desde 1994 a 1999- bajo 
nuestra dirección fue la primera revista en el ámbito iberoamericano de metapolítica; esto 
es, la disciplina que estudia las grandes categorías que condicionan la acción política de los 
gobiernos de turno. Hoy existe, aunque con otra orientación, la revista Metapolítica editada 
en la ciudad de Méjico, con la dirección del profesor Cesar Cansino. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LAT NOAMÉRICA Y EL CARIBE 


ALBERTO BUELA: 


AUTOBIOGRAFÍA INTELECTUAL 


117 


ALBERTO BUELA 


118 


Disenso nucleó en su seno a todo un grupo de hombres provenientes de distintas disciplinas 
y actividades pero que se caracterizaban por una visión no conformista de la realidad. Así 
llegaron a colaborar: filósofos, literatos, economistas, diplomáticos, artistas, politólogos, 
historiadores, poetas, políticos, entre los que hubo diputados, ex presidentes, gobernadores. 
Es decir, se intentó la imbricación entre pensamiento y realidad. En una palabra, pensar 
la realidad tal como se da, ir a las cosas mismas, diría Husserl, lo que en politología se 
denomina realismo político. 


Fue una revista de carácter hispano o iberoamericano y no “latinoamericana” como macha- 
cona y falsamente nos denomina el pensamiento políticamente correcto. Y como tal en cada 
número escribieron uno o más autores hijos de nuestros diferentes países. Se pudo construir 
así, o reconstruir, una red de correspondientes que abarcó a todo el mundo hispano o lo que 
quedaba de él. Tuvimos representantes no sólo en toda América sino también en Asia, en 
Filipinas, y en África, tanto en Guinea Ecuatorial como en la República Saharaui en el exilio. 
La construcción de este tejido de relaciones hizo exclamar a ese gran pensador nicaragüense 
don Julio Ycaza Tigerino: “El proyecto Disenso, más que una revista, es la manifestación 
ostensible de que existe un pensamiento hispanoamericano que no imita, y que es singular 
y genuino. Además mostró la continuidad de un genuino pensamiento hispanoamericano 
que transitó todo el siglo XX y que tuvo su antecedente más remoto en la revista porteña 
Dinámica Social (1950-1964) con la que también colaboré”. 


Al antecedente de Dinámica Social debemos sumarle en el desarrollo de la temática propia- 
mente argentina la revista Ahijuna (dic.67 a sep.68)* que creó y dirigió el historiador Fermín 
Chávez y al que asistieron, entre otros, Soler Cañas, Pedro de Paoli, Ricardo Caballero, Rega 
Molina, José Perrone, Sánchez Uncal, Enrique Stieben, A. Saenz Germain. Fue una revista 
de historia, literatura, filosofía, pensamiento nacional y sobre todo poesía. Sobre la que 
escribieron: Abelardo Vázquez, Julio César Luzzatto, Leonardo Castellani, Ignacio Anzoá- 
tegui, H. Lima Quintana, José M. Fernández Usaín, J. Melazza Muttoni y Gorosito Heredia. 


Pese a ser entusiastamente iberoamericana, Disenso intento, con muy buenos resultados, 
constituirse en un puente entre el pensamiento disidente del Viejo Continente y el de la 
América profunda. Por las páginas de esta publicación transitaron las ideas de colaboradores 
españoles, italianos, franceses, alemanes, croatas y de otros lugares, que abordaron temas 





2 Dinámica Social fue fundada y dirigida por el italiano Carlo Scorza. Se editaron 150 números desde septiembre de 1950 
a octubre de 1964. Fue la única revista trilingüe (castellano, francés e italiano) que se editó en América del sur. Entre 
sus colaboradores habituales extranjeros se destacaron Vintila Horia, G. Ucastescu, Pablo Antonio Cuadra, Manuel Fraga 
Iribarne, Paul Berger, Julio Icaza Tiberino, Pierre Daye, Carl Schmitt, Gino Miniati, Ramón de la Serna, Galvao de Souza, 
J. Osorio Lizarazu, Giorgio del Vecchio, E Marionescu, Ploncard D' Assac, Gaëtan Bernoville, Drieu la Rochelle, Henri de 
Man, Charles Maurras, Alexis Carrel, Luigi Villari, Origo Vergami, Walter von Brüning, etc. 

* El término ahijuna tiene una larga tradición argentina. Nace en pleno contrapunto entre federales y unitarios allá por 
1830. La encontramos en los cielitos de El torito de los muchachos de Luis Pérez. Y con José Hernández, el autor del 
Martin Fierro se pluraliza: ¡Ah! Hijos de una y gran puta. Así apocopado queda: Ahijuna como exclamación genuinamente 
argentina. 
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históricos, de geopolítica, filosofía, economía y critica de la cultura, siempre desde un punto 
de vista ajeno al pensamiento único y a la homogeneización compulsiva de la globalización. 
Precisamente, esta característica metapolítica del derecho a la diferencia, se convirtió en 
un estandarte de nuestra revista. En tal sentido, Disenso represento uno de los nexos más 
eficaces entre historia (Europa) y paisaje (América). 


Como aporte singularmente iberoamericano, Disenso reivindico las ideas propias, pero 
contextualizadas al decurso histórico y adaptadas a un tiempo vertiginoso, defendiendo la 
correlación entre pensamiento, historia y política. Toda política es histórica en tanto quehacer 
humano, y toda historia es política en tanto lo es de hombres, pueblos, naciones, bloques, 
es decir, culmina en lo específicamente político. En el plano doctrinario, 


Disenso hizo suya, pues, aquella conclusión de Nietzsche, cuando señalaba que la influen- 
cia del pensamiento sobre el pensamiento era la mejor arma y el principal motor de los 
procesos históricos. 


Esta singularidad y genuinidad se intentó poner de manifiesto en una sección denominada 
“textos”, donde en cada número se rescataban textos y trabajos de autores ya desapareci- 
dos que conforman el bagaje intelectual y espiritual más auténtico de la nuestra ecúmene 
cultural. Sus nombres fueron los siguientes: Nimio de Anquín (argentino); Pedro Henríquez 
Ureña (dominicano); Rubén Salazar Mallén (méjicano); José de la Riva Agüero (peruano); 
Roberto Prudencio (boliviano); Mario Góngora (chileno); Alberto Zum Felde (uruguayo); 
Eduardo Caballero Calderón (colombiano); Ricuarte Soler (panameño); Justo Pastor Benítez 
(paraguayo), Gonzalo Zaldumbide (ecuatoriano); Mariano Picón Salas (venezolano); José 
Pedro Galvao de Souza (brasileño); Alejo Carpentier (cubano); Joaquín García Monje (cos- 
tariqueño); José Cecilio del Valle (hondureño); Alberto Masferrer (salvadoreño); Augusto 
Cesar Sandino (nicargiense); Juan José Arévalo (panameño); Antonio Pedreira (puerto- 
rriquense); Ramiro de Maetzu (español) y Antonio Sardinha (portugués). 


Su difusión y, sobre todo, su distribución se realizó literalmente a todo el mundo. Mediante 
una artimaña que no vamos a develar, llegaban hasta setecientos ejemplares a Europa y 
otros tantos a Nuestra América, e igual cantidad al resto del mundo. Recibimos un apoyo 
en comentarios y recensiones de revistas alternativas como Hespérides, Tribuna Europa de 
España; Parolibera, Diorama, Behemonth y Orion de Italia; Eléments, L ‘Epervier, Résistence, 
L “Autre Histoire de Francia; The Scorpion de Inglaterra, Synergies Européennes y Vouloir 
de Bélgica; Criticón y Etappe de Alemania, sin contar con la inmensa cantidad de revistas 
universitarias que a diario se editan en todo el mundo, una de las cuales y muy buena es 
la revista de filosofía Aa1ruov así en griego, de la Universidad de Murcia dirigida por el 
profesor y amigo Eduardo Bello Reguera. 


En resumen, podemos decir que Disenso fue una aventura cultural y como tal interdisci- 
plinaria con vocación de Patria Grande, que se dio a conocer al resto del mundo la exis- 
tencia de un pensamiento hispanoamericano genuino, diferente al “único y políticamente 
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correcto”. Y en este sentido, el apoyo europeo, en aquello que Europa tiene de mejor, fue 
fundamental. Se logró constituir así una generación de amigos en la última década del 
siglo que formamos parte de una familia de ideas, que hoy, lentamente, van recogiendo los 
mass media: el derecho a la diferencia, la oposición a la homogeneización de las culturas, 
la crítica a la partidocracia, a la democracia procedimental y representatividad política, al 
monoteismo del mercado, etc., etc. 


Mientras trabajamos diariamente en la edición de Disenso se publica en España nuestro 
primer libro Hispanoamérica contra Occidente (1996). En el 98 regresamos nueva- 
mente a la filosofía y editamos Estudios griegos, básicamente, trabajos sobre filósofos 
presocráticos. Y en el 99 cuando finaliza la aventura intelectual de Disenso nos editan 
en Barcelona Ensayos de Disenso que tiene por prólogo el estudio del más significativo 
filósofo suramericano del siglo XX, Alberto Wagner de Reyna, el introductor de Heidegger 
al castellano con primigenio trabajo La ontología fundamental de Heidegger. En estos 
Ensayos de Disenso aparecen no solo todos mis artículos publicados en la revista sino mi 
largo trabajo sobre el desencantamiento del mundo. En el 2000 aparece La taba y otros 
asuntos criollos, que tienen que ver más con nuestra ubicación social-existencial en la 
sociedad argentina que con el juego mismo. En el 2002 retornamos a la filosofía con 
Metapolítica y filosofía, donde perfilamos ya definitivamente nuestra doble actividad, 
sea como filósofos sea como metapolíticos. 


Pasan tres años de plomo para nuestra superviviencia que se hicieron muy duros, prácti- 
camente sin recursos, nos cierra todas las puertas el progresismo kirchnerista, una especie 
de socialdemocracia con chiripá. Vivimos de los cursos privados a salto de mata. Pero en el 
2005 podemos publicar finalmente nuestra Teoría del Disenso. 


Y recién en el 2007 un grupo de sindicatos denominado “grupo abasto” nos edita Notas 
sobre el peronismo, que viene a resumir nuestra experiencia de treinta o más años dentro 
de este movimiento político. En el 2008 publicamos Pensamiento de ruptura, por aquello 
de Platón: “la filosofía es ruptura con la opinión”. Libro que contempla tres partes: 1) 
filosofía en sentido estricto. 2) filosofía práctica y 3) filósofos argentinos postergados. Con 
un último y extenso trabajo sobre Despliegue del pensamiento americano y una entrevista 
que me realizara Alain de Benoist. 


En el 2009 nos mantenemos firmes en el terreno de la filosofía sale el libro Los mitos 
platónicos vistos desde América y como un mentís a la tesis de Hegel que “el espíritu no 
alumbró en estas tierras de Suramérica”, lo realizamos del otro lado del río Salado, del 
Salado interior, a partir del cual comenzaba la verdadera Pampa, la tierra de indio y del 
gaucho. El desierto como decían nuestros abuelos. 


En 2011 se hizo la edición de Disyuntivas de nuestro tiempo (ensayos sobre metapolítica) 
en donde tratamos las siguientes posiciones: Homogeneización o identidad, Mundo único 
o regiones culturales, Crisis o decadencia, Derechos humanos o derechos de los pueblos, 
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Multiculturalismo o interculturalismo, Memoria o historia, Pensamiento único o pensamiento 
disidente, Decrecimiento o progreso, Consenso o disenso Y pluralismo o unitarismo. 


Como este libro fue editado por Barbarroja en Madrid, la misma editorial que en el 96 me 
publicó Hispanoamérica contra Occidente, con prólogo de Abel Posse, viajé a España, Por- 
tugal y Francia donde durante un mes y pico dicté 14 conferencias entre Madrid, Oviedo, 
Barcelona, Zargoza, Toledo, Coimbra, Lisboa, Paris y Aix en Provence. Me reciben centros de 
estudios como la Escuela de filosofía dirigida por el último gran filósofo español, Gustavo 
Bueno, Claude Polin lo hace en París, Margarita Mauri y Romero Baró en la Universidad 
de Barcelona, Quintín Racionero en la Universidad a Distancia de Madrid, Navarro Cordón 
en la de Madrid, el elenco de la revista Finis Mundis de Portugal. Dicto en la Sociedad Ibe- 
roamericana de Periodismo junto a González Torga y otra junto a ese gran pensador español 
que es Javier Esparza. Dije, como americano, lo que tenía que decir tanto en filosofía como 
en política. Puedo decir que no fui un perro mudo en Europa. 


De regreso a Buenos Aires comencé, junto con el filósofo Silvio Maresca, quien fuera 
director de la Biblioteca Nacional, charlas de filosofía por Internet. www.canaltlv1.com. 
ar que continúan hasta la fecha. Y sigo con mis cursos y seminarios, aun cuando acabo 
de jubilarme. 


En 2013 publiqué un grueso volumen Sobre el ser y el obrarcon un epílogo del investigador 
Roberto Walton, seguramente el mayor conocedor de Husserl en lengua castellana. 


En 2014 me editaron Iglesia: una visión profana, como prólogo del jurista Luis María 
Bandieri. Trabajo donde intento rescatar la función que cumple Francisco en una visión 
metapolítica de la Argentina. 


En 2015 viajé por última vez a Europa por unas entrevistas de televisión en TV Liberté de 
París, dicté mi seminario sobre Aristóteles en la Universidad de Barcelona y concluí con una 
mesa redonda en la Universidad Ceu San Pablo junto con Aquilino Duque, Javier Esparza y 
el eminente Dalmacio Negro Pavón sobre El sentido de las ecúmenes culturales. 


En el 2016 me publica la editorial Fides de Barcelona, que de hecho es la continuación 
de la editorial Nueva República que me publicó en el 99 Ensayos de Disenso, la versión 
aumentada y corregida de mi Teoría del Disenso con prólogo del investigador y politólogo 
Horacio Cagni. 


En el 2017 ya está en prensa en Madrid por la editorial Eas la segunda edición de mi libro 
Notas sobre el peronismo. 


Mirado a la distancia y en una secuencia de cuarenta años desde la primera a la última 
publicación, si es que los libros pueden encerrar todo lo que uno ha pensado, observamos 
un zigzagueante periplo que va de la filosofía a los problemas sociales y políticos, de la 
filosofía a la metapolítica, que al final se queda con los dos imbricados. 
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Cuatro son los temas que se han llevado todos nuestros esfuerzos intelectuales: la teoría del 
disenso, la América como lo hóspito, la metapolítica y la teoría de la virtud. Esperemos vivir 
cuarenta años más para poder duplicar el esfuerzo, pues como afirmaba Roberto Arlt: solo la 
prepotencia del trabajo vence la adversidad en las sociedades dependientes como la nuestra. 
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Nacionalismo no Mundo: 
Alberto Buela e a teoria do dissenso 


Nationalism in the World: Alberto Buela and the Theory of Dissent 


Alexandre Villacian 
Dirigentes do núcleo de Curitiba (PR), 
Coordenador da Secretaria de Relacóes Internacionais 
da Frente Integralista Brasileira 


m novembro de 2013 tive o privilégio de conhecer pessoalmente Alberto Buela du- 

rante a participacáo dele em um congresso em Curitiba, ocasiáo em que foi lancado 

no Brasil o seu livro Hispano-América contra o Ocidente pela editora Austral. Estava 
assistindo a conferéncia quando levei um susto: terminada a palestra, ele diz que gostaria 
de perguntar á plateia qual o legado do grande nacionalista brasileiro Plínio Salgado nos 
dias de hoje. Desajeitadamente eu tentei improvisar algo. Mas a pergunta foi uma deixa 
para abordá-lo no intervalo das apresentações. Durante as conversas nos próximos dias -ele 
estava de férias e iria passou mais alguns dias na cidade, o que me permitiu ciceroneá-lo 
pelo litoral do Paraná e apresentá-lo ao substancioso prato típico da regiáo, o barreado- 
descobri que esse admirável professor de Filosofia da Universidade de Buenos Aires com 
doutorado em Sorbonne conhecia muito mais a respeito da contribuicáo de Plínio Salgado 
ao pensamento brasileiro do que a imensa maioria dos nossos compatriotas. 


Esse prolífico autor -mais de vinte livros e dezenas de artigos- realizou incursões em ou- 
tras áreas além da Filosofia, como a Metapolítica, tendo fundado e dirigido entre 1994 e 
1999 a revista Disenso, primeira revista ibero-americana voltada para essa temática. Em 
seus livros e artigos sobre o tema, esse argentino com fortes raízes no peronismo condena 
a subserviência das elites ibero-americanas aos interesses anglo-americanos com a mesma 
ênfase com que condena o comunismo. Para ele, apenas uma maior aproximação dos povos 
dos países da Ibero-América com as suas próprias tradições e raizes poderá nos poupar 
de uma globalização imposta com brutalidade crescente pelas elites financeiras de Wall 
Street e da City of London. 


Recibido: 03-04-2014 Aceptado: 10-05-2014 


Espero que esta breve entrevista ajude os companheiros integralistas a conhecerem melhor 
este autor argentino que vé na consolidacáo dos lacos entre os dois grandes povos irmáos da 
América Ibérica, brasileiros e argentinos, o pilar para o surgimento do que nós integralistas 
poderiamos chamar de Quarta Humanidade. 


-Don Alberto, poderia comecar explicando aos brasileiros em que consiste a sua teoria do 
dissenso? 


Frente a ideologia do consenso, encorajada a partir do poder nas nossas sociedades pe- 
riféricas e dependentes dos poderes estrangeiros, propomos o dissenso, entendido como 
“outro sentido” em relacáo ao politicamente correto e ao pensamento unico. Dissentir por 
dissentir náo tem nenhum sentido, mas dissentir com propostas alternativas é a melhor e 
mais eficaz maneira de exercer a liberdade de pensamento. 


O dissenso é o que permite criar una crítica concreta, porque está apoiado nos fatos, na 
sociedade de consumo. O dissenso supóe uma ancoragem na realidade, pois essa dissensáo 
ocorre náo de acordo com tal ou qual utopia, mas de acordo com os fatos concretos que 
provocam a nossa desconformidade. Defendemos a educacáo no dissenso como uma contri- 
buicáo significativa aos táo propalados direitos humanos. A base da liberdade de expressáo 
se encontra na criacáo do dissenso, como aplicacáo ao debate e á controvérsia. 


Por sua vez, o exercício do dissenso supõe um método que temos estudado em vários dos 
nossos livros, como “Ensaios de Dissenso”, “Pensamento de Ruptura”, “Dilemas do nosso 
Tempo” e outros. 


Os passos do dissenso como método, didaticamente expostos são: Primeira etapa: o méto- 
do como propedêutica. 1- A preferência por nós mesmos (parte-se de um ato valorativo); 
2- Genius loci (desde onde); 3- As tradições vivas dos nossos povos (as tradições vivas, não 
as mortas. Segunda etapa: A projeção do homem em direção ao homem, o mundo e os seus 
problemas, 1 — a indagação pelo outro e pelos outros (homem-mundo), 2 - a dissensão (os 
problemas), 3 - a superação do dissenso: em busca da construção do nosso próprio relato. 


-No seu livro “Hispano-América contra o Ocidente”, o senhor afirma que um dos fatores que 
explica porque a civilização e o homem ibero-americanos são diferentes dos ocidentais e da 
sua atual civilização, é que os europeus que chegaram a América eram ainda medievais e, 
por tanto, anteriores à “Revolução Mundial”. Em que consistiu esta “Revolução Mundial” 
e quais as suas consequências até os dias atuais? 


Falo de Revolução Mundial no mesmo sentido em que o fizeram Christopher Dawson, Hilaire 
Belloc, Eric Voegelin, Julio Meinvielle, Walter Schubart -no Brasil quem o fez foi Tristão de 
Athayde (1893-1983)- e tantos outros pensadores não conformistas. A Revolução Mundial 
começa com a Reforma e a instauração do primado da consciência, continua com a Revolução 
Francesa e a substituição da filosofia pela ideologia, segue com a Revolução Bolchevique e 
seus cem milhões de mortos em setenta anos e termina hoje com o Totalitarismo Democrático 
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e a sua ideia de globalizacáo, onde todas as culturas sáo intercambiáveis para a construcáo 
de um monstruoso one world. 


-Em sua obra o senhor afirma que o homem Ibero-americano é uma síntese entre o euro- 
peu católico e medieval e o indígena telúrico, Entretanto, este processo náo é uma simples 
mistura, de maneira que o resultante desta síntese (o homem ibero-americano) é mais do 
que a simples soma de seus componentes (europeu e indígena). Poderia nos contar um 
pouco mais a respeito desta síntese? Quais sáo as principais características desse homem 
surgido no continente americano? 


Bolívar dizia que náo era “nem táo espanhol e nem táo índio” e o mesmo podemos dizer 
de nós mesmos “nem tão espanhóis ou portugueses e nem tão índios”. É por isso que 
nós constituímos o verdadeiro e genuíno povo originário da América. Essa originalidade 
e característica tão própria se expressa nos nossos arquétipos nacionais: o “cholo” na 
Bolívia e Peru, o “montubio” no Equador, o “huaso” no Chile, o “gaucho” na Argentina, 
o “llanero” na Colômbia e Venezuela, o “charro” para o México, o “ladino” na Guatemala, 
o “borinqueño” para Porto Rico e Sáo Domingos, etc. No caso do Brasil, que é um con- 
tinente, possui vários arquétipos, no sul o gaúcho, no nordeste o sertanejo, no sudeste 
o caboclo, e vários outros. 


Nós somos uma cultura de síntese porque convergem em nós várias culturas. Os antropólogos 
norte-americanos falam em multiculturalismo para referir-se aos povos ibero-americanos, o 
que é um erro, porque nós somos, verdadeiramente, um interculturalismo. 


-O senhor escreveu a respeito da importáncia dos grandes espacos existentes na América 
na formacáo do caráter do homem ibero-americano, distinto do europeu que tem relativa- 
mente pouco espaco disponível para a sua civilizacáo. Como a grandiosidade da paisagem 
americana nos ajudou a ser o que somos hoje? 


O imenso, o ilimitado, aquilo que o filósofo pré-socrático Anaximandro denominou “to 
apeiron’, marcou para sempre o caráter do homem sul- americano, sobretudo no Brasil e 
na Argentina. “O pampa, disse Drieu la Rochelle viajando com Jorge Luís Borges, é uma 
vertigem horizontal” e o sertão “sempre uma impressionante lonjura”. 


O fato de não ver os limites fez dele um homem naturaliter livre. A solidão da imensidão 
fez dele um individualista, não da maneira liberal, mas um individualista fraternal, que 
sempre se conduziu no trato com o outro tendo como referência a ideia de hospitalidade. 


-Enquanto os espanhóis e portugueses fizeram a opção por uma colonização integrando 
os povos nativos da América, os ingleses optaram por exterminar os indígenas do novo 
continente e substituí-la por uma população branca, anglo-saxá e protestante. Como estas 
diferentes maneiras de colonizar influenciaram o caráter dos povos das duas Américas? É 
isso que provoca a eterna vontade dos americanos do norte de submeter todo o mundo ao 
“american way of life”? 
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Se fosse verdade que o mundo conhecido, desde o surgimento da escrita, passou por quatro 
éons, que são os grandes períodos de tempo em que podemos dividir as principais linhas 
da história, podemos dizer que o homem americano do norte encarna o éon prometeico e 
o ibero-americano o éon gótico-barroco. O primeiro dirige o seu olhar para a dominação 
da terra e o segundo o seu olhar para as alturas, que tampouco possuem limites. O homem 
prometeico é o arrogante titã que se rebelou contra os deuses, o astuto usufrutuário da 
natureza, por meio do uso do fogo. O homem gótico-barroco nas vastas planícies, sem 
obstáculos, percebe sua pequenez e impotência. Olha o sublime em silêncio e o atrai. Não 
vai contra o divino, mas se coloca a seu serviço. 


-Hoje vemos que na Europa talvez alguns países estejam começando a despertar, como 
vemos pelas expressivas votações de partidos nacionalistas em diversos países. Mas na 
Ibero-América até agora não vimos nada parecido com isso. Como o senhor vê a situação 
atual para os nacionalistas do continente? E o futuro? Um despertar ainda é possível? Como 
escapar da tirania da globalização? 


O único nacionalismo possível e viável na Ibero-América é o nacionalismo continental do 
qual nos falaram, entre outros, o chileno Joaquin Edward Bello, Juan Perón, Plínio Salgado, 
o boliviano Carlos Montenegro, etc. 


Temos que nos libertar de uma vez e para todo o sempre do nacionalismo “de países”, do 
nacionalismo paroquial, do nacionalismo chauvinista e passar ao nacionalismo da Pátria 
Grande da qual nos falou don Manuel Ugarte. 


Porque nós temos que constituir o “grande espaço sul-americano”, um espaço, além disso, 
autocentrado que tenha autonomia e autarquia próprias, sem nenhuma dependência es- 
trangeira. Sem ir mais longe, imaginamos uma moeda comum entre o Brasil e a Argentina, 
um Banco Central comum, uma bolsa comercial e uma aduana em comum. Isso sozinho 
comoveria o mundo, ao menos o mundo financeiro, comercial e empresário. 


Nós na América do Sul temos um território comum e contínuo de quase 18 milhões de 
quilômetros quadrados, o dobro da Europa e o dobro dos Estados Unidos, somos cerca de 
420 milhões de habitantes e temos impressionantes 50.000 quilômetros de vias navegáveis. 
Pode imaginar semelhante poderio conduzido de maneira autocentrada? Mudaríamos as 
regras do jogo mundial ou ao menos nos transformaríamos em jogadores importantes nas 
grandes ligas da política internacional. 


-Como filósofo, o que o senhor acha do estado atual do pensamento ibero-americano? 
Temos hoje una produção intelectual ibero-americana ou todas as universidades e centros 
de pesquisa estão nas mãos dos cipaios do liberalismo e do marxismo? 


Por dever de ofício nós conhecemos todo o panorama da filosofia na Ibero-América país 
por país e tinhamos uma informação atualizada quando editamos a revista de filosofia e 
metapolítica Disenso (1994-2000). Atualmente nossa informação é muito mais pobre. De 
maneira que vamos falar com algum temor de estarmos equivocados. 
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A filosofia na Ibero-América tem milhares de professores que em geral lecionam utilizando 
manuais que vem da Europa. Há algumas centenas de pesquisadores, que em geral sãoespe- 
cialistas no mínimo, em pesquisas que não conduzem a nenhum lado e que, praticamente, 
não servem para nada. Há também alguns mestres de filosofia, aqueles grandes professores 
que conseguem mostrar as grandes linhas das ideias em jogo e, finalmente, alguns poucos 
e contados filósofos que exercem e executam um pensamento especulativo, ou seja, um 
pensamento que é speculum, espelho, do que é a realidade, da nossa realidade. 


Deixamos ex professo de lado os milhares de “analfabetos loquazes” que são todos aqueles 
que falam de filosofia sem saber do que estão falando (magos, astrólogos, curandeiros, 
esotéricos, jornalistas, orientalistas, locutores, políticos, et alii). 


Brasil teve mestres como don Miguel Reale e teve filósofos como Vicente Ferreira. Hoje 
conheço um bom filósofo como Nilo Reis de Feira de Santana. Argentina teve mestres 
como Coriolano Alberini e filósofos como Nimio de Anquín. Hoje tem filósofos como Silvio 
Maresca. Venezuela teve filósofos como Maiz Vallenilla. México teve Gómez Robledo ou 
José Vasconcelos, Perú teve Alberto Wagner de Reyna, com certeza o maior filósofo sul- 
americano da segunda metade do século XX. Colómbia teve mestres como Danilo Díaz Vélez 
e um grande filósofo como Gómez Dávila. Inclusive o Uruguai teve um mestre de filosofia 
como Juan Llambias de Azevedo. 


Todos estes filósofos ibero-americanos, para além da sua filiacáo política, tém um tema em 
comum: a nossa identidade e o sentido da Nossa América. 


O marxismo náo tem nem teve filósofos, apenas ideólogos, isto é, pessoas que usam as 
ideias em funcáo dos interesses de um grupo ou classe social. Na América do Sul o marxis- 
mo penetrou nos quadros da Igreja a partir do diálogo de católicos e marxistas, no qual os 
católicos foram usados como carne de canháo na luta por uma libertacáo, na qual sempre 
faltou o povo, que estava á margem desta deformidade teórica. A filosofia da libertacáo, de 
matiz marxista, ficou somente na enunciacáo de um programa sem desenvolver nenhuma 
tese própria ou duradoura na filosofia. 


-Atualmente há uma grande discussáo nos movimentos nacionalistas da Europa e da Ibero- 
América a respeito do bolivarianismo venezuelano e o seu “socialismo do século XXI”. Para 
alguns, o chavismo seria uma proposta nacionalista de Terceira (ou Quarta) Via. Para outros, 
o regime venezuelano é uma variação mais ou menos disfarçada do velho comunismo cuba- 
no, com muito discurso e nenhuma substancia. Qual a sua opiniáo a respeito deste tema? 


O movimento chavista da Venezuela é para nós uma grande desilusáo intelectual e um fra- 
casso político. Uma grande desilusáo intelectual porque acreditávamos no “bolivarianismo”, 
pois para nós o apelo a Bolívar tem um enorme significado. É um fracasso político porque 
com a morte de Chávez caiu o que ele havia feito de bom. Hoje o regime venezuelano, no 
descalabro mais angustiante, náo beneficia nem mesmo os cubanos. Nós estivemos na Vene- 
zuela duas vezes e com o comandante Chávez trés (duas na Argentina e uma em Caracas). 
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Lembro que comentei com ele a proposta de Correa, secretário-geral da CGT de Cuba, de 
criar um partido único, que esse seria o abraco de urso para a Venezuela. As coisas váo de 
mal a pior na pátria de Bolívar e é porque, como dizia Aristóteles em Protréptico, “a falta 
de formacáo (paideia) combinada com o poder, engendra o desatino”. 


-Temos visto muitas declarações de boas intenções por parte dos presidentes do Mercosul 
-principalmente das presidentes do Brasil e da Argentina- e muito pouco de efetivo no 
processo de integração da Ibero-América. O senhor acredita que ainda podemos esperar 
algo positivo do Mercosul ou devemos buscar outro modelo para fortalecer as relações 
entre os nossos países? 


O Mercosul não tem sido outra coisa além de uma aliança comercial entre as burguesias de 
Buenos Aires e São Paulo. Só isso. 


Uma integração entre Brasil e Argentina tem que começar pelo que temos em comum: ver o 
inimigo no imperialismo anglo/norte-americano. E tudo o que venhamos a fazer deve girar 
em torno dessa premissa. 1) Consolidar mecanismos de defesa comum (produção para a 
defesa). 2) Uso exclusivo do portunhol como língua comum, eliminando ou modificando os 
termos que nos confundam. 3) Equivalência universitária, jurídica, comercial, civil e penal. 
4) moeda, Banco Central, bolsa e aduana comuns. 


Não há nenhuma possibilidade de integração sul-americana real e efetiva sem uma integração 
prévia entre Argentina e Brasil. Convocar Suriname e Guiana para uma possível integração 
sul-americana é convocar Holanda e Inglaterra, o que não faz sentido politicamente. 


-Depois de ler o seu livro “Hispano-América contra o Ocidente”, recentemente traduzido 
para o português, me pareceu que há muitos pontos convergentes entre o pensamento 
do senhor e do fundador do integralismo brasileiro, Plínio Salgado. Qual a sua opinião a 
respeito da obra de Salgado? Pode-se dizer que os senhores pertencem à mesma linha de 
pensamento quando defendem a visão de que os países da Ibero-América são o resultado de 
uma cultura de síntese? Gostaria de enviar uma mensagem para os militantes integralistas? 


Plínio Salgado foi um homem excepcional que superou o seu tempo e os seus meios. Sua 
proposta de uma Revolução Integralista se apoia na doutrina social da Igreja, na recuperação 
da identidade nacional, na crítica ao capitalismo internacional “para opulentar os cofres de 
Wall Street e da City”, segundo as suas palavras. Propõe uma sá e criteriosa reforma agrária 
e uma terceira posição para além do liberalismo e do marxismo. A união entre tradição 
e ciência. A integração da Nossa América: “Temos de reatar o fio da política bolivariana, 
iniciando, porém, a campanha por um esforço no sentido de uma unidade sentimental, 
cultural e econômica”. Em fim, tem um ar de proximidade com o peronismo. 


Plínio Salgado é, ademais de político, um pensador político de raiz católica tradicional e ele 
o demonstra não apenas em suas ideias mas também nos autores católicos citados em todas 
as suas obras: monsenhor Fulton Sheen, Louis Saleron, Oliveira Viana, Michele Federico 
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Sciacca, Leo Gabriel, Nicolás Berdiaev e tantos outros. E nesse sentido a sua definicáo de 
Estado coincide totalmente com a visáo católica de todos esses pensadores: “Náo podemos 
conceber um Estado que, sendo parte, absorva o todo: o todo que é a Nacáo”. Como vemos, 
a acusação de totalitarismo que se faz contra Salgado é totalmente falsa. O que ele propõe é: 
“Os governos fortes, mantenedores das liberdades públicas e disciplinadores das liberdades 
privadas que atentam contra as públicas.” 


Aqueles que fazem parte do pensamento único e que fazem parte do politicamente correto 
demonizaram-no, principalmente no Brasil. Diante de tais falsidades e mentiras, o melhor 
é guardar siléncio e trabalhar no que ele trabalhava. Por exemplo, a recuperacáo da tra- 
dicáotupi-guarani inserida no mundo criollo, no mundo gaúcho e caboclo que abarca os três 
estados do sul do Brasil. Se me lembro bem, Salgado tinha um palavra de ordem: Anaué,que 
na língua tupi quer dizer: “vocé é meu irmáo”. 


Por tudo isso, gostaria de deixar uma mensagem aos atuais militantes dessa corrente po- 
lítica: O Integralismo brasileiro é uma Revolucáo Inconclusa que vocés tém que concluir, 
tem de realizar. 
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El Mito de Pulowi' 
The Myth of Pulowi 


PULOWI | 


Ente sobrenatural con imagen de mujer bella, de largos cabellos y cuerpo semidesnudo, que 
se transforma en una repulsiva anciana de rostro desfigurado y cadavérico. Es un espectro 
multiforme, puede aparecer como serpiente de varias cabezas, como res con cabeza hu- 
mana, también se asocia con las lagartijas y las sirenas en las zonas costeras indígenas. Se 
considera en los mitos que fue mujer de Juyá y ahora se odian, por lo que la presencia de 
Pulowi repele las lluvias. Representa la escasez, el hambre, el miedo. También se le llama 
Pulowi a los lugares encantados. 


En la tradición latinoamericana aparecen varios seres equivalentes a la descripción inicial 
de Pulowi, tal es el caso de Ixtaba y Sinaguanaba en Guatemala, Ixtab entre los Mayas, la 
Sayona y aún ente los Lacandones aparecen referentes que coinciden. 


Glosario 


YONNA: baile ritual, también llamado chichamaya. Se oficia para festejos, por petición de 
Ouutshi o de los espíritus a través del sueño. 


Entre los Wayuú de Topia siempre se recordará a Mashay, el inquieto enamorado, gavilán 
al acecho de las más tiernas majayu'ulus. Mashay era el único hijo del cacique Cataure, 
el poseedor de los más imponentes caballos que pisaran las pampas guajiras, dueño de 
incontables racimos de ganado vacuno y caprino, hombre merecedor de respeto y pleitesía 
en la región. Su debilidad, su hijo Mashay. 


La opulencia de su padre y los rasgos finos que configuraban su atlética y apuesta estampa 
eran motivo suficiente para cautivar, a primera vista, a cualquier nativa. Las dotes que podía 
ofrecer por la muchacha, eran ofrendas no dignas de rechazarse por parte de los parientes 
de las doncellas. 





1 Relatos de mitos recogidos por Abel Molina Sierra. Asombro de la tierra de los Yolupás. Fondo Editorial Cantos de Juyá, 
Medellín, Colombia, 1999. 
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Su caballo Kasutai, enjaezado con los más finos atuendos, hacía sentir su brioso corcoveo 
por los caminos de la sabana; el amo y el sombrero campeaban los montes buscando mu- 
jeres que saciaran su sed carnal. “Ahí va el gavilán, a cuál muchacha se llevará hoy”, se oía 
decir entre los Wayuú. 


Más de veinte doncellas lo tenían como esposo, cual más bella, recién salidas del encierro 
eran entregadas a Mashay por una considerable dote. Algunas lo hacían complacidas, él era 
el sueño de muchas niñas, su sólo nombre hacía palpitar corazones núbiles. Otras, sollo- 
zantes, se imaginaban un futuro de soledad en el rancho, pues son efímeros los momentos 
felices si el esposo es tan errante como Juyá. 


Después de llevarse la doncella, permanecía con ella durante uno o dos meses, para luego 
marcharse a la búsqueda de un nuevo amor que le llamaba la incitación veleidosa. Ellas 
se abandonaban a una vida en solitaria de deseos reprimidos, de chinchorros inmensos; o 
a consuelo de soportar el embarazo con la esperanza de una compañía que con los años 
corriera por el patio como uno de los tantos hijos de Mashay. 


En una de esas andanzas, a Mashay le tocó galopar a media noche. Había escuchado que, 
en una ranchería un poco apartada, una linda majayu'ulu salía en esos días del encierro; 
ese día se iniciaba la yonna de festejos y quería tantear a los futuros suegros. Cuando ga- 
lopaba entretenido le pareció escuchar un tarareo cerca a un árbol de mapúa; detuvo su 
caballo blanco y se acercó al árbol. Cuánta sorpresa para Mashay: una linda doncella, nunca 
revelada ante sus ojos, le ofrecía su desnudez y su larga cabellera incitándolo a seguirla. 
Mashay no pudo evitar la lujuria y se bajó del caballo Ató la bestia al verde árbol, mientras 
ella lo llamaba a señas y caminaba sin pudor. El gavilán de las pampas no podía evitar tanta 
emoción; pensó que era una majayu'ulu que se iba a bañar al molino cercano. Cuando estuvo 
cerca, la bella nativa de ojos negros le tendió su desnudez y Mashay se regaló al abrazo; 
entonces, la belleza se comenzó a fugar, el rostro de la joven se envejecía rápidamente, su 
cabello crepitaba encanecido, las arrugas aparecían por todo el cuerpo mientras la uñas 
se prolongaban buscando la carne del rico galán, hincando su espalda, lancinante; trató 
de separarse de ella pero era muy tarde: el gran enamorado, el gavilán de Cataure había 
sucumbido ante la engañosa belleza amiga de la noche y la soledad. 


De él sólo se pudo encontrar el sombrero y el fiel Kasutai atado sudoroso al árbol. Sus 
esposas lo lloraron, su padre nunca se repuso de su desgracia, y todos dicen que Pulowi se 
lo llevó a su cueva, detrás del cerro. Esa noche se escucharon truenos, pero no llovió. El 
árbol de mapúa aún ofrece su verdor, pero pocos se acercan a él, ahi puede estar Pulowi. 
(Septiembre de 1997). 
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PULOWI II 
Glosario 
SICHIIMA: nombre que los Wayúu daban a Riohacha. 


Sobre la morena calma de la playa de carrizal, aún se divisa la roída “lancha de llanto”. Los 
efectos del salitre cubren sus tablas, de tal manera que ya no se deja adivinar el color que 
le diera la distinción mientras recorría el mar en faenas de pesca. Sólo el olor a pescado 
permanece atrapado, pese a los años, en su interior; también los secretos del mar que dejan 
escapar de noche unos alaridos capaces de asustar a cualquiera en este pueblo pesquero y de 
buceadores de perlas. Se trata de “La Caracola”, la rápida lancha del finado Chú Mengual. 
Es lo que queda de una pareja inseparable, amigos del viento y del mar, el uno, rompiendo 
el agua con el brioso empuje de su rapidez; el otro, paciente y astuto pescador, perlero en 
las profundidades azules. 


Cuentan los pescadores de este pueblo Wayúu, que a Chú lo perdió la ambición. Su único 
afán era acumular riquezas, sus jornadas de pesca se prolongaban por días nadie igualaba 
su paciencia y su tesón; cuando prometía pescar un tiburón, no regresaba sin él; cuando 
de sacarle al mar perlas y coralinas se trataba, se sumergía una y otra vez, sus pulmones 
parecían domeñar la profundidad. Sacó muchas perlas, muchos peces mordieron su anzuelo 
y se rindieron a su trasmallo, pero Chú guardaba el dinero de sus ventas sin complacer sus 
necesidades primarias; sus hijos sufrían el azote del hambre, de la salud, de la desnudez, de 
las pestes. Su prioridad era reunir una gran cantidad de dinero para irse a vivir a Sichiima, 
a la ciudad; comprarse un carro y una nueva mujer, más joven y bonita que Sara. Para 
cumplir con sus propios designios era necesario mucho trabajo y poco gasto: comía poco, 
vestía siempre con los mismos harapos y evitaba todo gasto no esencial. La misma disciplina 
era acatada por sus hijos y su mujer. 


De esta manera “La Caracola” y su dueño iban y venían surcando el mar, buscando los ban- 
cos de peces, ignorando el tiempo y el descanso. La mayoría de pescadores temen trabajar 
a altas horas de la noche, muchos cuentan relatos que tuvieron como protagonistas a uno 
de sus viejos; pero Chú le negaba credibilidad: “Yo soy el único espanto del mar, sólo yo lo 
recorro de noche”. 


Pasaban los días, el mar ofrece su riqueza todo el tiempo, Chú Mengual lo sabía. Abandonaba 
su rústico rancho de la playa y antes de entregarse a la faena, lavaba “La Caracola”, para 
restarle efectos al salitre De nuevo la pesca, bajo el sol, bajo la luna; el tiburón, el chucho, 
la sierra, el pulpo; y Chú regresaba para que su mujer vendiera el producto de la pesca. 
De nuevo al mar, hacía falta el dinero, quería un carro, querría la ciudad, para tenerla se 
necesitaba plata: “es la única forma de ganar respeto”, decía Chú. 


Cuando los demás pescadores complacian sus ansias de asueto reunidos bajo la magia ignis- 
cente de las fogatas en la playa, poniendo risa a la noche y emoción a los corazones de los 
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niños que se aglomeraban a escuchar sus relatos de mar, Chú se entregaba a la oscuridad 
acuosa para arrancarle parte de su riqueza, parte de su encanto. Fue una de esas noches 
de mucha brisa y poca claridad, en que Sara previno a Chú: “Anoche tuve un sueño que 
no es bueno; no salgas hoy”. Pero Chú creyó que un sueño no era tan relevante como para 
cambiar la rutina de su trabajo. 


Alentando por unos tragos de chirrinchi, empujó mar adentro a “La Caracola”, su encuentro 
con el destino estaba señalado, un destino promisorio en riqueza y vida citadina según Chú 
Mengual. Remó y remó hasta donde mar y noche se hermanan en abrazo, escogió el lugar 
de la pesca, sus anzuelos certeros ya herían las aguas. Sólo quedaba esperar, y en eso Chú 
no tenía igual. Pasaron los minutos, los peses no picaban, pasaban las horas, dos, tres y 
los peces parecían haber abandonado el mar, ni siquiera rozaban el hilo, no los escuchaba 
saltar de las aguas para bañarse de luz de luna; ya Chú se inquietaba, aún más cuando 
“La Caracola” comenzaba a mecerse con la brisa que se hacía más fuerte. Nada de peces, 
mucha brisa, esto no había pasado nunca en la vida del pescador de Carrizal. “Dónde ca- 
rajo se fueron los peces”, se preguntaba mientras perdía sosiego. Entonces, sintió que algo 
rozó el anzuelo, se aferró a la caña, debía ser un pez grande, las aguas se agitaron bajo “La 
Caracola”, la brisa arreciaba con furia Chú tensionaba la caña a la espera que el pez piara, 
sintió en esos momentos que algo parecía saltar del mar a sus espaldas, no soltó el anzuelo, 
un nuevo rumor de aguas agitadas lo inquietó, volteó a mirar y fue cuando la inquietud se 
hizo pánico: allí estaba sentada, al extremo de la lancha, aún empapada, aún con el brillo 
de la humedad; era una linda muchacha de ojos radiantes y lunas espejadas en su cuerpo; 
sus cabellos se extendían hasta el torso desnudo, pero... no era una muchacha, sus pies... 
no tenía piernas sino una gran cola de pescado, radiante: era Pulowi, estaba en su lancha, 
había llegado con la brisa, con la noche, con la ambición. Chú no sabía qué hacer, tampoco 
qué decir, sólo sabía que estaba muy asustado; la lancha era guiada por la brisa hacia el 
mar lejano, lejos de la playa, hacia la noche eterna. Al notar que no lograba controlar la 
lancha, comenzó a gritar temeroso, sus gritos de angustia no podían ser escuchados porque 
ningún pescador se atrevió a desafiar al mar esa noche. 


Los gritos quedaron atrapados en “La Caracola”, la lancha que a la mañana siguiente fue 
encontrada a la deriva por los buceadores de perlas. Por eso se escuchan a muy altas horas 
de la noche los lamentos de Chú Mengual, el ambicioso pescador. A su lancha regresa de 
noche su espíritu, su Yolujá, a quejarse delante de los demás pescadores y a prevenirlos de 
Pulowi. Y es que cuando se les daña la lancha sabe que ella puede estar cerca y prefieren 
regresar a tierra firme. Pulowi está en todas partes. (Septiembre de 1997). 
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Estamos ante un libro escrito en el estilo típico 
de Alberto: ensayos cortos, punzantes, sobre 
cuestiones puntuales, bien delimitadas, que por 
distintos motivos le han interesado o le interesan 
particularmente. Un lenguaje sencillo, directo, 
sin adornos retóricos o tecnicismos innecesarios, 
donde el pensamiento y la personalidad del 
autor se traslucen sin tapujos. 


El trabajo que a modo de Prólogo encabeza el 
libro, en cierta medida autobiográfico, expone 
cómo concibe Buela la tarea filosófica. Según él 
-idea que comparto- “la práctica filosófica no se 
agota en el ejercicio académico”. El filósofo debe 
intervenir sobre lo público. Desde ya, para el 
ámbito estrictamente académico, tal afirmación 
ha sido, es, y seguramente será, no del todo bien 
vista. No obstante, enseguida Alberto advierte 
sobre el abismo que separa al filósofo como 
intelectual público de los charlatanes mediáti- 
cos que, en base a una filosofía de folletín, sólo 
aspiran a ganar dinero; aunque también poder y 
figuración, agregaría yo. El filósofo, tal como lo 
esboza Buela, posee una amplia cultura general, 
se interesa por poner ideas en debate, busca la 
interpretación sencilla y general. Rechaza la 
hiperespecialización, tan en boga en nuestros 
días, cultiva el disenso, es no conformista y, sobre 
todo, rehúsa la escisión entre el saber de elite 
y la cultura intelectual común de los pueblos. 


Dicho esto, se centra sobre el concepto de lo 
público que no puede ser reducido al “espacio 
público” sino que ha de pensarse como función. 


La primera parte de Sobre el Ser y el Obrar, con- 
sagrada a temas de ética, es una clara expresión 


de lo que yo decía al principio. En ella, a través 
de escritos breves, Buela aborda cuestiones 
éticas que importan a la vida cotidiana (¿hay 
otra?) del común de las gentes, todas ellas 
apasionantes, como ser la amistad, la equidad, 
el resentimiento, el pudor, la lealtad, la integri- 
dad, la incontinencia, la autoridad, etcétera. La 
inspiración aristotélica es inocultable, tanto aquí 
como en el resto del libro. 


Particularmente atrapantes son para mí sus 
notas sobre el resentimiento, el pudor y la 
incontinencia, por ser tópicos sobre los que he 
trabajado con cierta asiduidad y gran interés. 


En mis estudios sobre Federico Nietzsche, ocupó 
un lugar destacado, como no podía ser de otra 
manera, el resentimiento, entendido como un 
deterioro de la capacidad de olvido que muy 
lejos de ser una mera fuerza inercial -según 
sostiene el mismo Nietzsche- impide que la 
memoria de la voluntad, pieza clave del proceso 
de hominización, se troque en memoria de las 
huellas (situación “espiritual” semejante a la 
dispepsia; evocar aquí al memorioso Funes, de 
nuestro Jorge Luis Borges). 


En la línea nietzscheana, Buela observa que en 
la génesis de la moral el resentimiento puede dar 
lugar a una inversión de la jerarquía de valores. 
Define el resentimiento, de forma muy original, 
en términos de una “autointoxicación psíquica” 
que “deshumaniza al contrincante, abriendo así 
la puerta al exterminio”. 


Pero Buela no se conforma con Nietzsche y 
recurre a un escrito temprano de Max Scheler 
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sobre el tema, en el cual éste se opone a Nietzs- 
che en varios puntos. Fundamentalmente, en 
la atribución nietzscheana del resentimiento al 
cristianismo. Según Scheler, el perdón cristiano 
no reconoce su filiación en el resentimiento. 
Nietzsche habría confundido al cristianismo con 
la moral burguesa de su tiempo, que transformó 
el amor cristiano en filantropía sentimental. 
Debo aclarar que Nietzsche era consciente de 
esta degradación del cristianismo en la época 
en que le tocó vivir. Lo testimonia, entre muchas 
otras, aquella afirmación de Aurora: “El cristia- 
nismo, en su lecho de muerte, se ha convertido 
en un tierno moralismo”. 


Buela, por su cuenta, prescribe cuatro maneras 
de deshacerse del resentimiento pero, fiel a 
su concepción del filósofo como intelectual 
público, remata su aporte con una referencia 
inequívoca al panorama político argentino 
de los últimos años. El resentido con poder 
—resentimiento político- queda anclado en su 
pasado que no puede olvidar. Vale la pena traer 
a colación aquí como define Nietzsche en Así 
habló Zaratustra el espíritu de la venganza, hijo 
dilecto del resentimiento y de la mala concien- 
cia: la aversión de la voluntad contra el tiempo 
y su “fue”. De lo dicho se desprende la incapa- 
cidad del resentimiento político para potenciar 
la comunidad política, cuyo fundamento es la 
amistad. Lejos de ello, escinde la comunidad 
en incluidos y excluidos. Concretamente, se 
trataría de transitar de la memoria del rencor 
-producto de la “autointoxicación psiquica”- a 
la memoria del dolor. 


En lo que atañe al pudor, me interesó en su 
momento el aídós en su calidad de cemento 
social frente a la desvergiienza -o mejor, impu- 
dicia- contemporánea y, por ende, los efectos 
disolventes respecto del orden social de tal 
desvergúenza. Obviamente, esto se relaciona 
muy de cerca con las cuestiones de la autoridad 


y la jerarquía, también tratadas por Buela en 
sendos apartados. 


En lo referente al pudor, de nuevo Buela se ins- 
pira en Scheler, uno de sus pensadores favoritos. 
Parte de considerar nuestra época signada por la 
obscenidad. Pudor, entonces, como salvaguarda 
de la intimidad, retorno hacia la mismidad. 
“El origen del pudor -cito textualmente 
a Alberto- es la conciencia del oscuro contacto 
entre el cuerpo como la ‘carne’ y el espíritu”. Y, 
como es natural, Buela se retrotrae al Protágoras 
de Platón, texto en el que el aidós aparece justa- 
mente como uno de los fundamentos últimos de 
toda moral. Distingue Buela, finalmente, entre 
pudor y vergüenza que, aún parientes próximos, 
no son exactamente lo mismo. 


Por fin, en esta breve recorrida, la incontinencia, 
tópico que me interesa por parecerme el punto 
en el cual, con Aristóteles, la filosofía griega 
advierte con claridad, en el horizonte de sus pro- 
pios presupuestos, las limitaciones de la ingenua 
ética intelectualista nacida con Sócrates y Platón 
y todavía plenamente vigente en el estoicismo 
romano (cf. Epicteto, por ejemplo). 


En verdad -a mi juicio- la ingenuidad socrática 
sólo será sobrepasada de manera decisiva con el 
concepto cristiano -que no judío- de pecado, a 
partir de las Epistolas de San Pablo’. A falta de 
este concepto hondamente existencial -y de la 
trama en la que está inscripto- no se entiende 
cabalmente por qué la mera contemplación del 
bien -incluso en el sentido más egoísta- no ga- 
rantiza de ninguna manera que se actúe en con- 
secuencia. No obstante, el análisis aristotélico 
de la incontinencia se encamina en la dirección 
correcta. Si bien el escrito de Alberto es una 





1 Apesar de sus ribetes mitico-religiosos -o si se prefiere, 
teológicos- la noción de pecado oficia de llave maestra a 
la hora de comprender la constitución de la subjetividad 
del hombre occidental. 
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exégesis de la pareja continencia/incontinencia 
con vistas al comportamiento común, no deja de 
afirmar lo esencial: “Es el concepto continencia/ 
incontinencia el que lleva obligadamente a Aris- 
tóteles a rechazar la tesis de Sócrates y Platón, de 
que el mal se realiza por ignorancia y en forma 
involuntaria”. En todo momento, Buela destaca 
el realismo de Aristóteles, referido en este caso 
a la vida práctica. 


Es esa misma orientación realista, aunque ahora 
en otro sentido, la que nos lleva a los temas de 
metafísica, abordados por Alberto en esta obra 
en una sección más breve (apenas tres contri- 
buciones). En estos textos, Buela manifiesta su 
decidida posición realista, tanto en el terreno 
ontológico como gnoseológico. Para tal fin se 
apoya preferentemente en Francisco Brentano, 
otro de sus pensadores predilectos. Descontado 
Aristóteles, claro está, cuya filosofía es siempre 
el sostén final de sus meditaciones. 


Buela se encamina -comparto su orientación- 
hacia la superación de lo que Martín Heidegger 
llamó “metafísica de la subjetividad” o, lo que 
es igual, la metafísica moderna, aunque según el 
pensador alemán ella tenga algunas de sus raíces 


en un “pasado” más lejano. De ahi el encono 
de Alberto Buela con el idealismo moderno, 
centrado en este caso, en la crítica a la “cosa 
en sí” kantiana. 


Por mi parte pienso, sin embargo, a diferencia 
de Buela, que cualquier intento de ir más allá 
dela metafísica de la subjetividad estará marcado 
indeleblemente por el tránsito por la misma. 
Es decir, lo real a recuperar no condice con el 
realismo, impracticable después del pasaje por 
la metafísica y la gnoseología modernas. Por eso, 
justamente, la “cosa en sí” kantiana, no en vano 
repudiada por el idealismo alemán, me parece que 
constituye el punto de partida para un retorno a lo 
real que no ignore el tránsito por la modernidad. 
Desde ya —huelga decirlo- no en el propio Kant, 
que sin hesitar recubre la “cosa en sí” con una 
hipotética razón práctica, pero sí en sus sucesores 
como Arturo Schopenhauer, Federico Nietzsche, 
Segismundo Freud y Martín Heidegger. 


Dicho de otra manera y para finalizar: recupera- 
ción de lo real por implosión de la subjetividad 
y no por procurar saltar por encima de ella. Es 
imposible saltar sobre la propia sombra. 


O Sa 


Alberto Buela. Ensayos de Disenso. E. Nueva República, Barcelona, 1999. 


meneame 


Alberto Wagner de Reyna” 


Alberto Buela reúne en este tomo sus ensayos 
publicados en Disenso, revista de metapolitica. 
Este nombre llama, ya al ser enunciado, a re- 
flexión. La voz disenso señala una afirmación 
que consiste y se afianza en una negación; signi- 
fica, pues, una oposición, y con ello sustenta una 
posición frente a otra que la ha provocado y que 
combate. En todo disenso hay un enfrentamien- 


to, una contradicción insalvable, y así resulta lo 
contrario de la dialéctica, que anticipa la síntesis, 
que vislumbra -complacida y anhelante- en el 
horizonte. La rotundidad del disenso se explica, 
existencialmente, por la convicción ética que 
emana y que impone un deber de protesta. 
Detrás del contenido lógico del disenso siempre 
hay una necesidad -axiológicamente fundada e 
insobornable- de hacer vencer la verdad. 
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Nada más lejos de él, que el parloteo -hablar por 
hablar y discutir por discutir- y que la jovial dis- 
posición a un compromiso que no compromete 
a nada. Tal suele ser el tan celebrado consenso. 
En el disenso se cruzan, dramáticamente, Jo- 
gos y ethos, y quien disiente perturba y se hace 
antipático. Por lo demás -y esto es lo peor- se 
coloca a menudo en una posición políticamente 
no correcta. 


Metapolítica es un neologismo, que a mí, perso- 
nalmente, no me gusta, creado a semejanza de 
la palabra metafísica que señala, en el corpus de 
las obras de Aristóteles, los libros que vienen des- 
pués de los físicos. Es una denominación relativa 
ala ordenación libresca y no al contenido de un 
tratado. Metapolítica serían así aplicando este 
criterio, los libros que siguen a los políticos en 
el catálogo de los escritos del Estagirita. Pero el 
uso inveterado interpreta el adverbio de lugar 
meta (detrás) como la homófona preposición a 
través de, dándole un cariz epistemológico. Y 
entonces -siguiendo la analogía- metapolítica 
quiere decir, en la jerga académica de nuestro 
tiempo, más allá-en lo hondo- de la política, 
aquello que la fundamenta, explica y le confiere 
sentido. 


Política se entiende aquí, obvia decirlo, manejo 
de la polis, con todo lo que, esencialmente, 
atañe a ella, a la comunidad-chica o grande- y 
a su bienestar general. (Algo muy distinto de la 
politiquería, de la manipulación de los negocios 
públicos, del ajetreo partidista). Y, asumiendo 
esta realidad social e interpretándola, resulta 
labor de la metapolítica meditar y establecer sus 
principios y fines, desentrañar sus ideas directri- 
ces, analizar las condiciones de su aplicación en 
la práctica, averiguar sus límites y presentar una 





2 Algunos jóvenes amigos han tipeado, antes que se 
pierda en el pozo de lo ignorado, esta breve y excelente 
meditación del insigne filósofo peruano sobre disenso 
y metapolítica, que vale la pena dar a conocer (AB). 


visión coherente de la misma. La metapolítica 
adquiere, de este modo, categoría filosófica. 


Por confusiones -no siempre injustificadas- a 
que tales meditaciones se prestan en nuestro 
bajo mundo sublunar, política y metapolítica 
constituyen arriesgadas empresas, especialmen- 
te si se aventuran por el ámbito internacional, 
sospechosas de estar al servicio de lo que eufe- 
misticamente se llaman intereses inconfesables. 
Es un albur que hay que correr cuando urge, 
en defensa del hombre, proclamar el bien y la 
verdad en temas de tanto momento como son 
sociedad, mundialización, liberalismo, homoge- 
neización, identidad..... 


Con estos ensayos -que disidir y disentir son 
verbos gemelos- sobre metapolítica, se mete 
Alberto Buela, a doble título, en la boca del lobo, 
y es justo felicitarlo por su coraje de gaucho y 
de caballero andante, así como por el rigor y 
conocimiento (vivido y estudiado) de la materia 
con que lo hace. Desde luego que no constituye 
un caso aislado — ¡lejos de ello!- en tal empresa, 
pues no faltan quienes lo precedan o acompañen 
a uno y otro lado del Atlántico: Galbraith (1967), 
Zinoviev (1993), Saint Marc (1994), Forrester 
(1996), Tillinac (1999), para citar solo unos 
pocos nombres de referencia, han dejado oír su 
voz en este sentido. Pero la inmensa mayoría 
de técnicos y expertos en estos campos, sean 
catedráticos o publicistas, así como la tendencia 
internacional, están del otro lado de la barrica- 
da y juzgan tal andadura intelectual absurda 
y marginal, y-según los diferentes puntos de 
vista- reaccionario o subversiva. 


Aunque no coincido en algunos puntos de detalle 
con el autor (reivindico el disenso dentro del 
disenso), las tesis sostenidas, los análisis que 
hace, los ideales que defiende, responden a mis 
propias inquietudes y opiniones, desde años 
atrás sustentadas. El hecho que sea, a título 
profesor de filosofía griega, cultor de Aristóteles 
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-como yo- que el pensar de Heidegger influya 
en el suyo -como en el mío- y la hermandad en 
la fe cristiana, hacen que, por encima de dos 
generaciones, sienta una solidaridad intelectual 
y de enfoque de la vida con lo que expone en esta 
obra. Y así se justifica que -sin méritos para ello 
pero con singular agrado- la prologue. 


El texto se divide en cuatro partes. En la primera, 
después de ubicar el tema en la problemática 
filosófica de hoy, nos bosqueja un cuadro de 
situación de la humanidad en el mundo actual, 
es decir de la realidad en que se encuentra im- 
plicado el hombre personal y colectivamente: 
modernidad y globalización. 


En la segunda sección se establecen las relacio- 
nes entre estas características de la situación 
que vivimos con la cultura, mejor dicho: con 
las manifestaciones de una nueva conformación 
(deformación) del espíritu que se impone a la 
humanidad, ya sea en forma subrepticia, ya 
sea abiertamente programada, por instancias 
anónimas o núcleos de poder. 


La tercera parte se refiere a la metapolítica. 
En ella no dice lo que ella es, en sus diferentes 
significaciones, y la importancia del lenguaje 
político, sus usos y estratagemas, para com- 
prender su mecanismo. Estos aspectos modernos 
de una vieja preocupación por el manejo de la 


sociedad descubren los entretelones del ejercicio 
del poder. 


Finalmente, el libro estudia Nuestra América: 
hispánica, lusitana, indiana, criolla, barroca y 
católica, materialmente desinteresada y dueña 
de su real gana (Keyserling), en su especifici- 
dad, luces y sombras, así como es y queremos 
que sea, idéntica a sí misma en el cuadro de su 
historia. Aquí el tiempo se teje en telares verná- 
culos: no es money ni tirano, ni fabricante de 
stress, sino “tardanza de lo que está por venir” 
(Martín Fierro). Se deja tiempo al tiempo y se 
contemporiza con la eternidad. Patria grande, 
patria chica, tradición, mestizaje, son temas que 
confluyen en la afirmación de su autonomía 
dialéctica con Occidente, del cual Iberoamérica 
-a la vez- forma parte y se distingue. Queda tan 
al oeste del Oeste que se sale de él. 


En suma: Ensayos de Disenso hace honor a su 
nombre: no es un libro mentalmente pacifista, 
dócil al pensamiento único, recomendable para 
la siesta, sino un ponderado pregón de desafío, 
un siempre renovado acicate a descubrir la 
verdad debajo de la información, a ahondar en 
nosotros mismos, a reconocernos como hombres, 
como personas —frágiles, criticables pero frater- 
nales- abiertos a todos los horizontes y centra- 
dos en una insobornable nostalgia telúrica. 


O SS SS aa 


Alberto Buela. Metapolítica y Filosofía, Ed. Theoria, Buenos Aires, 2002. 


Sad 


Alberto Wagner de Reyna. 


Es facil —y difícil- comentar el libro de un amigo 
—que también es tocayo- cuyo pensamiento y 
enfoque de la realidad se hallan muy cerca del 
propio punto de vista: fácil, pues la <corriente 
pasa> entre el autor y el <crítico> y la presen- 
tación fluye por el mismo cauce que el discurso 
de la obra; y difícil, pues ello requiere de un 


esfuerzo -no siempre logrado- para asumir una 
objetividad convincente. 


Tal me ocurre con Metapolítica y Filosofía de 
Alberto Buela (Buenos Aires, 2002), con el cual 
-aparte algunos detalles de poca monta- tengo 
en común el amor a la sabiduría, el entusiasmo 
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por la cultura clásica griega, el Iberoamericanis- 
mo, la alergia a lo <políticamente correcto> y 
al <pensamiento único> -somos practicantes 
del disenso- y, en primer lugar, la fe en Cristo. 


Puestas las cartas sobre la mesa (digo en letras 
de imprenta), diré que Buela, doctor en filosofía 
(por la Sorbona), profesor universitario, cultor 
de las cosas criollas de su patria e inspirador 
de un movimiento de reflexión política en la 
Argentina, reúne en este tomo diversos ensayos 
de vivisima actualidad que versan (hoy cosa 
rara) sobre lo que anuncia en su título. 


A través de todo el libro se advierte la inspiración 
en la tradición clásica y medieval y la vivencia 
dolorida y esperanzada de la problemática 
actual: la profundidad histórica y la cabal in- 
formación sobre la desarticulada investigación 
y sobre las divergentes propuestas de remediar 
la caótica realidad de que somos a la vez actores 
y víctimas. 


Pues a eso se dirige la Metapolitica: con escasas y 
contradictorias raíces en el pensamiento de hoy, 
es ella -nos dice Buela- disciplina bifronte que, 
de un lado, estudia -en cuanto filosofía- en sus 
razones últimas las categorías que condicionan 
la acción política y que, de otro, busca crear la 


condiciones para la conducción de los pueblos 
de acuerdo con las grandes ideas y su propia 
cultura (política). 


Desde esta perspectiva (ir más allá de la política 
sin salirse de su campo) se desarrollan una serie 
de ensayos, que van desde la interpretación del 
KATEKHON (el obstáculo en la Historia) hasta la 
mundialización, desde las fracturas de la comuni- 
dad medieval hasta el barroco como clave de la 
identidad iberoamericana. 


La esperanza de una Argentina posible (epígrafe 
del estudio preliminar por Hector Aguer, arzobis- 
po de La Plata) anima toda la obra de Buela, no 
sólo este libro, sino todo el conjunto de su origi- 
nal quehacer intelectual, debidamente apreciado 
más allá de las fronteras de su país. Rigurosa 
y trasparente, auténtica expresión del humus 
cultural del pueblo y de la meditación universal, 
consciente de su identidad y abierta a todos los 
vientos, de humilde generosidad y con legítimo 
orgullo de su estirpe teorética, orientada en el 
bien y sumisa a la verdad, así es la andadura 
mental -y la fluida exposición- de Alberto Buela, 
filósofo y hombre de acción paradigmático de 
nuestra América de la <real gana>. 


París, marzo A.D. MMIII. 


id 


Graham Harman. Hacia el realismo especulativo, Ed. Caja Negra, 2014. 


O có 


Alberto Buela, Argentina. 


Un nuevo realismo en lengua inglesa 


Con cierto orgullo de criollos porteños pode- 
mos afirmar que Buenos Aires acaba de recupe- 
rar en el mercado de las traducciones filosóficas 
un espacio que cedió hace ya unos largos veinte 
años a las editoriales de Barcelona y Madrid, 
traduciendo y publicando el libro de Graham 
Harman (yanqui de 1968) titulado Hacia el 
realismo especulativo, Ed. Caja Negra, 2014. 


Sd 


El autor es un joven e inquieto profesor de 
filosofía que, por lo que cuenta en el libro, ha 
dado conferencias por todo el mundo, siguiendo 
la estela aristotélica que signa a todo el pensa- 
miento anglo-norteamericano. 


Claro está, que interpretando a Aristóteles a su 
gusto e piacere, por ejemplo, afirmando, sin 
ponerse colorado, que “Aristóteles no pude darle 
el nombre de sustancia algo artificial como una 
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máquina porque la sustancia en él se limita a la 
naturaleza” (p.100). Lo que confirma una vez 
más que los scholars anglo-norteamericanos son 
grandes eruditos en Aristóteles (David Ross, 
John Alexander Stewart, Baywater, Barnes, 
LLoyd, G. Murray, Joachim, Rackham, Rosen, 
Burnet, Case, Heath, Allan, Erickson, W. Roberts, 
Gaisford, Barker, et alii.) No ignoramos tampoco 
que ha habido filósofos de lengua inglesa de la 
talla de Samuel Alexander, E H. Bradley, Whi- 
tehead en Inglaterra, J.N. Findlay en Sudáfrica 
y Josiah Royce y Charles S. Peirce en Estados 
Unidos, pero ellos no han podido colorear el 
pensamiento expresado en inglés como lo han 
hecho los cientos de scholars que durante los 
siglos XIX y XX desarrollaron sus enseñanzas, 
prioritariamente, sobre la ética de Aristóteles. 


Todo esto para afirmar, con temor a equivocar- 
nos, que tomamos con pinzas ésta muy buena 
intención del joven Graham Harman de una 
filosofía orientada a objetos. 


Sin embargo, nos parece sumamente valioso que 
se haya constituido en estos primeros quince 
años del siglo XXI una corriente filosófica auto- 
denominada “de realismo especulativo”, porque 
eso indica una clara reacción desde el centro del 
poder mundial, la alianza talasocrática entre Usa 
e Inglaterra, ante el marasmo en que cayó la fi- 
losofía europea continental. Al respecto la queja 
de Harman es brillante: “Mientras los filósofos se 
aporrean entre sí sobre la posibilidad de “acceso” 
al mundo, mientras se siguen preguntando sobre 
la posibilidad de la posibilidad de salir de sí para 
conocer el objeto, los tiburones persiguen al atún 
y los glaciares golpean sobre la costa” (p. 73). 


La descripción que hace Harman de desarrollo 
de la filosofía en el siglo XX es laudable, pues 
reconoce el giro lingitistico como el gozne que 
permitió a la filosofía del lenguaje de raíz in- 
glesa reemplazar a la filosofía de la conciencia 
típicamente continental. Así en lugar de seguir 


con el ser humano, hijo de Descartes, elevado y 
distante, aparece el hombre dentro de una red 
de significaciones lingitisticas y proyecciones 
históricas. Ahora bien, este modelo satisfizo a 
dos corrientes antagónicas: a la filosofía analítica 
inglesa y a la continental, a Frege y Davison y a 
Derrida y Deleuze. Todo ello concluyó con la her- 
menéutica en donde la interpretación reemplazó 
a la visión. Pero, y ésta es la objeción y el tema 
del realismo especulativo propuesto Harman la 
filosofía sigue renunciado a tener una relación 
directa con el mundo en sí mismo. 


Harman no está solo en esta cruzada lo acom- 
pañan autores de su mundo lingitistico como 
lain Hamilton Grant, Ray Brassier, Quentin 
Meillassoux (Después de la finitud), Manuel de 
Landa, Bill Martin y Nathan Brown. 


A nosotros desde el “mundo bolita” en que vi- 
vimos y nos expresamos, nos llama la atención 
el reconocimiento y estudio de Harman sobre 
dos filósofos españoles: Xavier Zubiri y Ortega 
y Gasset. En Zubiri reconoce que fue quien le 
hizo dirigir su mirada hacia la interrelación entre 
objetos inanimados y cognición humana. Y de 
Ortega y Gasset depende toda su estética y lo re- 
conoce expresamente en sus ensayos La estética 
como cosmología, y así lo expresa: “En el 2003 
pude entender finalmente el ensayo de Ortega 
(Ensayo de estética a manera de prólogo (1914) 
y reconocer que me había guiado a lo largo de 
todo mi desarrollo filosófico. Su distinción entre 
imágenes y realidad ejecutante, una distinción 
nueva por completo, muestra el camino hacia 
mi propia distinción entre objetos sensibles y 
reales, y el rol clave del lenguaje metafórico 
para proveer de un acceso siempre indirecto a 
lo real” (p. 105). 


Su realismo especulativo expresado, específica- 
mente, en su filosofía orientada a objetos tiene 
su punto de apoyo y partida en el análisis origi- 
nal que hace Harman del útil o la herramienta 
en Heidegger. 
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Es sabido que el “pitoniso de Messkirch” como 
lo llama Roberto Walton, se ocupa del análisis 
del útil, Harman habla de herramienta, en el 
parágrafo 22 de Ser y tiempo, titulado La espe- 
cialidad de lo “a la mano” dentro del mundo. 


Un útil tiene antes que nada un sitio que le es 
pertinente, está aquí o allí pero siempre “a la 
mano”. Forma parte del mundo circundante 
en torno a nosotros y con el cual tenemos una 
relación de familiaridad que no nos sorprende. 
Cuándo nos sorprende la herramienta, es cuan- 
do no está en su lugar pertinente o cuando no 
funciona o funciona mal. Y aquí nace la teoría 
de Harman toda percepción consciente es una 
variante de la herramienta rota, pues la herra- 
mienta rota hace manifiesta su visibilidad. En 
una palabra, nos damos cuenta de su existencia 
y nos preguntamos por su sentido de ser cuando 
perdió su fiabilidad. 


A partir de esta aguda observación, a Harman se 
“le salta la cadena” termina afirmando que toda 
la filosofía de Heidegger “(la cuestión del ser, 
el análisis del tiempo, el cúmulo de conceptos 
místicos como Ereignis y das Geviert), no son 
más que variantes sofisticadas del análisis del 
martillo y su disfunción” (p. 91). 


El libro, un conjunto de conferencias unidas 
por el hilo conductor de una filosofía dirigida 
a objetos, alterna intuiciones profundas con 
dislates mayúsculos. Su aparato crítico es muy 
pobre y su sistema de citaciones es perifrástico. 
Es un ensayo y no un tratado. Con las falencias 
que tiende todo ensayo, como es llegar a con- 
clusiones sin ocuparse mucho de probar como se 
llega a ellas. Hay en el autor un desconocimiento 
de la historia de la filosofía, que se ve a lo largo 
de todo el libro, pero al mismo tiempo, y ese 
es su mérito, corre el riesgo del pensamiento 
intentando pensar con cabeza propia. 


Citemos al pasar algunos párrafos como ejem- 
plos de aciertos: Ja filosofía continental necesita 


repensarse por entero en nombre del realismo... 
los objetos y no las redes, deberían ser el tópico 
principal de la filosofía continental. ..lo que ne- 
cesitamos no es más hermenéutica sino filosofía 
orientada a objetos. 


Veamos algunos párrafos errados: la distinción 
entre cualidades primarias y secundarias es 
falsa...debemos evitar el concepto de poten- 
cia...en realidad las sustancias no se contactan 
en absoluto...no se me ocurre un solo filósofo 
de la tradición continental que haya hecho el 
esfuerzo de defender la realidad independiente 
de las apariencias. (¿y Zubiri o Husserl a quienes 
admira?). 


En su filosofía orientada a objetos se detiene 
en éstos distinguiendo entre objetos reales que 
nada tienen que ver con los objetos de la realidad 
natural, sino que son los objetos intencionales 
Husserl. De modo tal que para Harman los 
objetos reales son los intencionales. Y cuando 
habla de objetos intencionales se refiere a los 
que surgen de la relación sujeto-objeto, y así 
afirma: toda relación forma un objeto en que 
los componentes se encuentra en forma turbu- 
lenta... (p. 138) lo que muestra la estructura 
inherentemente volcánica de los objetos” (126). 


Se nota en Harman un esfuerzo terrible por 
superar la fenomenología cuando afirma que: 
“el acto intencional unificado solo puede ser un 
objeto real, no intencional... (p. 136) la estruc- 
tura de la intencionalidad no está en un cogito 
humano especial caracterizado por la conciencia 
lúcida” (p. 137). 


Bueno, así estamos con estos nuevos filósofos 
de lengua inglesa, con buenas intenciones, con 
algunas intuiciones pero, como diría el gaucho: 
“perdidos como turco en la neblina” de la pampa 
de la filosofía. 


La carencia de una metafísica seria, acendrada, 
clásica, pero que se ocupa de la realidad hic 
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et nunc, tal como se manifiesta en autores 
de nuestro tiempo como Zubiri, Heidegger, 
de Anquín, Aubenque, Berti y tantos otros, es 
uno de los rasgos permanentes de la filosofía 
en lengua inglesa y el joven Harman, no puede 
ser una excepción. 


No se han dado cuenta que lo más genuino del 
pensamiento continental como observó Leibniz 
en su Discurso de metafísica (1686) se ha ser- 
vido siempre en su debido tiempo y lugar de 
la solidez de la metafísica que nos viene desde 
los griegos. 


Así, si niego el concepto de potencia pero pre- 
tendo defender la realidad, cuanto esta no es 


otra cosa que un conflicto de potencia y acto. 
Cuando afirmo que las sustancias no pueden 
interactuar pero al mismo tiempo quiero expli- 
car el mundo bajo un sentido realista. Entonces 
estoy entrando en contradicciones flagrantes 
que terminan en un amasijo ininteligible de 
conceptos. 


De todas maneras, sea bienvenida esta corriente 
de realismo especulativo como un acicate a la 
adormecida filosofía continental, arrastrada en 
gran parte por la propia decadencia de Europa 
en donde parece que no solo no florece ningún 
genuino filósofo europeo sino que ni siquiera le 
quedará población autóctona. 


PE E A E A E E E E E E E E A 


Alberto Buela. Teoría del disenso, Ed. Cultura et Labor, Bs. As. 2005. 


comandada 


Primo Siena, Metapolitico italo-americano radicado en Chile. 


Alrededor de los años setenta del siglo re- 
cién acabado, los marxistas de la Escuela de 
Frankfurt, con el filósofo Jürgen Habermas a la 
cabeza, teorizaron el recurso del consenso entre 
los grandes partidos políticos como el fundamen- 
to ético necesario para sortear la profunda crisis 
de representatividad en la que están sumidas 
las democracias occidentales menguadas desde 
tiempo por el totalitarismo partitocrático. 


El postulado del consenso teorizado por la Escue- 
la de Frankfurt no ha, por supuesto, beneficiado 
de algún modo el sistema democrático vigente; 
sino, más bien ha agravado su hipocresía por- 
que los acuerdos entre los partidos, fruto de 
decisiones reservadas a sus cúpulas y tomadas 
casi siempre en ámbito extraparlamentario, han 
expropiado de sus efectivas atribuciones a los 
parlamentos electos, reduciendo de ese modo 
el sufragio universal a un rito puramente formal. 


Pero no se trata de algo espurio introducido por 
la filosofía del consenso, siendo la hipocresía 
una potencialidad genética ínsita en la moderna 
democracia indiferenciada; hipocresía definida, 
pues, desde tiempo como una “lepra del espí- 
ritu” por Simone Weil (1944)? y denunciada 
puntualmente por Bertrand de Jouvenel como 





3 Simone Weil, destacada intelectual de la izquierda 
francesa de los años treinta, en 1944 participó como 
asesora cultural del General Charles De Gaulle, en la 
cúpula del movimiento político-militar de resistencia al 
nazismo que ocupaba parte de Francia. En tal función 
redactó un memorial con una serie de consideraciones 
sobre el proyecto de nueva constitución de la República 
francesa una vez abatido el nazismo. Tituló un capítulo 
de ese documento: “Apuntes para la supresión de los 
partidos políticos en Francia” en lo que afirmaba: “cada 
partido es totalitario en germen y como aspiración”. (Ver 
las consideraciones sobre el asunto de Giancarlo Gaeta, 
tituladas “Il radicamento della politica” en: Simon 
Weil, La prima radice - traducción. italiana del francés 
L'enracinement. Prélude á une déclaración des devoir 
envers letre humain - Ed. SE, Milan 1990), p. 277. 
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“democracia totalitaria” en su célebre Du Pou- 
voir (1945) y sucesivamente clasificada como 
una “tiranía sin rostro” por el destacado consti- 
tucionalista italiano Giuseppe Maranini (1949). 


Como bien destacó el pensador español Gonzalo 
Fernández de la Mora (1977), tal hipocresía 
no constituye un proceso degenerativo del 
sistema democrático, sino que representa “la 
desembocadura lógica del Estado demoliberal 
de partidos” heredado de la cultura ilustrada, 
siendo -como reitera el citado Fernández de la 
Mora- “el espontáneo producto final del sufragio 
universal inorgánico” 4. 


Colocándose en el surco de esa corriente de pen- 
samiento, pero con un enfoque original propio, 
Alberto Buela enfrenta la crisis de representa- 
tividad política producida por el pensamiento 
democrático ilustrado, oponiendo a la “filosofía 
del consenso” responsable de un totalitarismo 
comunicacional que ha agotado el racionalismo 
radical de la ilustración, una peculiar filosofía 
del disenso a la cual él llega como conclusión de 
un acucioso itinerario crítico por el laberinto del 
pensamiento político corriente y que él franquea 
como un novel Perseo utilizando un especial hilo 
de Ariadna, el hilo del Disenso. 


Alberto Buela denuncia un rasgo típico del actual 
conformismo, expresado principalmente por la 
cultura que se autocalifica de progresista: disfra- 
zar con la retórica del consenso los conflictos que 
aquejan a nuestra sociedad, sin tener la capaci- 
dad o la voluntad de resolverlos. Entonces la idea 
de disenso se constituye como un instrumento 
metodológico para extender el pensamiento 
crítico y diferente en la sociedad contemporánea 
dominada por una metacategoría de domina- 
ción: la homologación del pensamiento correcto, 
único, igualitario de la globalización planetaria. 
En ese contexto el disenso se afirma, además, 





4 G. Fernández de la Mora, La Partitocracia. Ed. Gabriela 
Mistral, Santiago de Chile 1976, p. 151. 


como una herramienta conceptual benéfica, 
según la significación semántica de “otro sentido, 
divergencia, desacuerdo”. 


Desde un inicial “contrario parecer”, Buela 
sustrae el disenso de una caracterización ins- 
titucionalmente negativa para cargarla de un 
sentido esencialmente positivo y propositivo. 
Para él, disentir “no es sólo negar un acuerdo, 
sino que es, sobre todo, pretender otro sentido” 
de manera que el disenso se transforma en una 
actitud de libertad personal y colectiva: la de 
“afirmar otra cosa a la propuesta”; esto es, un 
pensar diferente que enriquece el panorama 
cultural y político y al mismo tiempo contribuye, 
con aportes nuevos, a tonificar una verdadera 
civilización plural capaz de invalidar o por lo 
menos de limitar los intentos de imponer una 
homogenización mundialista de nuestra socie- 
dad según un modelo totalitario. 


Toda veraz pluralidad del mundo -sostiene Bue- 
la- se nutre de valores compartidos (lenguaje, 
creencias, instituciones) que constituye como 
un interculturalismo cuando cada identidad se 
piensa entre otras, pero a partir de su diferencia 
y no del solo hecho de pertenecer a una minoría; 
lo que desnaturaliza sus méritos intrínsecos, in- 
curriendo en el grave error que hoy cometen los 
antropólogos multiculturalistas del pensamiento 
progresista. 


En el pensamiento de nuestro autor, el disenso 
alcanza entonces su plenitud en la construcción 
de una teoría (el pensamiento alternativo) 
llevada a la práctica de una acción cultural y 
política que transita gradualmente desde el 
nivel social de un “arte del bien común” hacia 
los espacios conceptuales de una “metafísica de 
los principios” donde la política misma es resca- 
tada de las trampas utilitaristas del hedonismo 
economicista imperante y elevada a las cumbres 
de la metapolitica concebida en su dimensión 
trascendente de “ciencias de los fines últimos”. 
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De ese modo, el disenso - nacido a contrario 
sensu cual pensamiento disidente -asume dig- 
nidad y nobleza ético-política, siendo entendida 
la política- en su significación clásica y en su 
carácter sustantivo -como la expresión actual y 
viviente de la Politeia platónica (ciudad y civili- 
zación elevadas a la cumbre de la armonía y de la 
sapiencia) y de la Res publica ciceroniana (cosa 
del pueblo concebido no como simple agregación 
accidental de individuos, sino reunión de cives, 
ciudadanos asociados según consensus iuris et 
communis utilitatis). 


De aquí las crisis recurrentes de los regímenes 
políticos erigidos sobre las elucubraciones 
abstractas de la “voluntad general” y no sobre 
la realidad esencial de los pueblos, sean esos 
regímenes de corte vetero-liberales o vetero- 
socialistas. 


La cultura del disenso discrepa directamente 
de la cultura ilustrada importada en nuestra 
América y según la cual la entidad básica de la 
sociedad no es la persona concreta dotada de 
libertad y autonomía, sino el individuo abstracto 
al que se atribuye una soberanía ilusoria, luego 
absorbida en una “voluntad general” que anula 
todas las referencias sociales concretas. 


El análisis histórico, incorporado como instru- 
mento metodológico esencial de la cultura del 
disenso, nos aclara que -como enseñó el italiano 
Giovanbattista Vico en su magna obra La Ciencia 
Nueva (Nápoles 1725)- la sociedad (y el Estado 
en cuanto sociedad organizada) es originada no 
por contrato sino por “derecho natural eterno 
que transcurre en el tiempo”, siendo la sociedad 
conformada básicamente “por la familia, la 
justicia, la religión”, es decir por elementos no 
pactados y no pactables. 


La crisis institucional y funcional que ha afec- 
tado la democracia moderna, ha sido originada 
esencialmente por la confusión entre los concep- 
tos de soberanía política y de soberanía social 


atribuidos al ciudadano abstracto postulado por 
la cultura de la Ilustración y no a la persona 
concreta considerada en su doble referencia 
social: ser el elemento humano que integra 
el Estado caracterizado por su jurisdicción en 
un ámbito territorial definido; y participar, al 
mismo tiempo, del conjunto de entidades su- 
bordinadas e intermedias entre las personas y 
el Estado, armonizando así la unidad necesaria 
en el ámbito político con la variedad que reina 
en las estructuras sociales. 


Las entidades intermedias constituyen una 
realidad vigente en la sociedad contemporánea, 
tanto en el ámbito territorial (pueblos, munici- 
pios distritos, provincias, regiones) como en el 
dominio social (familias, gremios, colegios profe- 
sionales, asociaciones culturales, organizaciones 
sociales voluntarias, etc.), pero sin ejercer el rol 
participativo que les corresponde en el molde 
institucional de la sociedad 


Por consiguiente el análisis crítico postulado por 
la cultura del disenso, destaca entonces la nece- 
sitad de restituir institucionalmente la soberanía 
social (de la que actualmente está despojado) 
al conjunto de las entidades intermedias en el 
contexto de una democracia orgánica, de la cual 
debe ser partícipe no el ciudadano uti singulus, 
como acaece en la actual democracia individua- 
lista, sino la persona uti socius, definida por la 
antropología social del Cristianismo como un ser 
personal, genéticamente orientado a relacionar- 
se con los demás para realizar con ellos la Civitas 
hominum en su máxima potencialidad. 


La soberanía social resulta, pues, el necesario 
elemento integrador de la soberanía política 
ejercida por los organismos del Estado susten- 
tados en el sistema representativo plural de los 
partidos. Y tal integración -extendido el ejercicio 
de la libertad responsable y participativa desde 
las personas hacia los cuerpos intermedios- 
rescatará finalmente el consorcio civil desde 
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las contradicciones liberticidas del presente, 
donde las funciones específicas de la sociedad 
han sido usurpadas por la tiranía sin rostro de 
la partitocracia. 


Según la filosofía del disenso teorizada por 
Buela, la democracia cesa, entonces, de ser 
un simple formalismo procedimental, vaciado 
de todo contenido, incapaz por lo tanto de 
encauzar la compleja multiplicidad social de la 
era contemporánea en un régimen auténtica y 
dinámicamente representativo. 


La cultura del disenso, mediante su vigor 
crítico y su racionalidad propositiva, restituye 
la democracia a su sentido clásico originario, 
como lo fue en el contexto de la civilización 
greco-romana; esto es: cesa de ser el fetiche de 
la utópica declaración de principios proclamados 
por la revolución francesa y regresa a ser como 
para los antiguos- una complementación de la 
efectiva libertad del hombre libre -el polites 
eleutheros- que nutre una democracia holísti- 
ca donde los valores de libertad, pertenencia 
y participación son los fundamentos de una 
comunidad orgánica y no de individualismos e 
igualitarismos abstractos, como en el caso de las 
democracias modernas. 


El disenso según Buela expresa la “gran des- 
ilusión política” en la que se resume la crisis 
mundial inherente al agotamiento de los par- 
tidos políticos tradicionales y busca al mismo 
tiempo una representatividad más auténtica, 
capaz de enfrentar problemas específicos como 
el rescate de una efectiva soberanía nacional de 
los países iberoamericanos, soberanía caducada 
merced el afán de unas clases políticas para 
sumarse a un mundo globalizado según un 
modelo neoliberal único. Y es aquí donde la 
cultura crítica del disenso postulada por Alberto 
Buela destaca la autonomía y la especificidad 
del mundo iberoamericano con respeto a la 
cultura anglosajona que ha moldeado la noción 


de sociedad en América del Norte; una noción, 
esta, que -destaca oportunamente Buela- está 
relacionada con una idea de la “humanidad 
civilizada” semejante a aquella postulada por los 
filósofos europeos del Iluminismo, mientras que, 
como se deduce de todo su pasado histórico, es 
propio de Iberoamérica el concepto de “comuni- 
dad como unión orgánica y natural del hombre” 
vinculada a su tierra y a sus raíces ancestrales, 
elemento básico para “la creación de pequeñas 
comunidades orgánicas autónomas que permitan 
la instauración de una verdadera democracia 
participativa”, según proponía para su mismo 
pais un decenio atrás el italo-norteamericano 
Paul Piccone, citado por Buela. 


Alberto Buela denuncia el carácter ideológico 
del consenso, cual simulacro que enmascara la 
voluntad de poder de un grupo político o una 
clase social; además observa oportunamente que 
el disenso es algo consustancial a la historia del 
continente americano que logró su independen- 
cia quebrantando el orden colonial establecido. 


Característica de la ecúmene iberoamericana es, 
pues, el predominio histórico (pensamos en las 
civilizaciones mayas e incaicas) de instituciones 
comunitarias sobre el masificado individualismo 
anglosajón extendido en Norteamérica. 


Es a partir de los movimientos populares y 
de las tradiciones nacionales que el disenso 
motiva su oposición a una sociedad global sin 
raíces, siendo que todo pensamiento popular 
auténtico brota siempre desde la tradición; es 
decir: desde la autenticidad y fidelidad de su 
origen concebida no como una fosilización de 
sus principios y valores genéticos, sino como su 
constante revitalización. Por eso la cultura del 
disenso se sitúa más allá de las obsoletas cla- 
sificaciones ideológicas de izquierda y derecha 
para arraigarse al genius loci de las ecúmenes 
locales que expresan de forma permanente 
distintas realidades valóricas y existenciales, 
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enriqueciendo así todo verdadero pluralismo 
social y cultural. De ese modo el pensamiento 
disidente entronca con el pasado y deduce de 
nuestro decurso histórico las sugerencias más 
útiles para trazar fundamentales rumbos huma- 
nos hacia el futuro. 


En el trasfondo de nuestro patrimonio clásico, 
cultural e histórico, emerge la sugerencia que nos 
proporciona la sabiduría de Cicerón cuando nos 
explica que la Res publica siempre coincide con 
la Res populi, mientras que se distingue tanto de 
la res familiaris (concerniente la vida privada del 
ciudadano centrada en la familia) como de la res 
divinae que atañe al ámbito religioso. 


De la antigua historia de los Romanos entonces 
aprendemos que cuando el régimen político de la 
República está subordinado al bien común, este 
mismo régimen expresa su tendencia esencial 
a buscar la armonía entre los depositarios del 
poder (es decir, el pueblo orgánico, “asociado 
por consentimiento de derecho y por partici- 
pación de utilidad”) y la conducción orgánica 
del Estado. 


Pero la historiografía guiada por la curiosidad 
crítica del disenso nos advierte que la naturaleza 
de la Res publica sufre alteraciones y se deforma 
en la medida en la que el régimen político se 
aleja de la subordinación al bien común, por- 
que -como anotaba oportunamente el español 
Gonzalo Fernández de la Mora- “El Estado no 
se justifica por la gracia, al modo luterano, sino 
por las obras, al modo romano. El buen Estado 
es siempre un Estado de obras”º. 


De aquí, entonces, que la obra del buen político 
sea resumida, como aquella de los antiguos 
romanos, en el acto de tueri terram, expresada 





5 G. Fernandez De La Mora, Op. cit., p. 16. 


acabadamente mediante el condere urbem; 
esto es: en la acción civilizadora de fomentar el 
pensamiento, fundar ciudades y poblar la tierra. 
Lo que me induce a esperar, en la línea del pen- 
samiento alternativo propugnado en este libro 
por Alberto Buela, que un destino providencial 
depare al iberoamericano de la postmodernidad, 
(futuro cives de una Hispanoamérica que per- 
sonalmente prefiero definir América Románica) 
la tarea fundacional de condere urbem america- 
nam, para salir de una vez de las contradicciones 
que, desde más de dos siglos, apenan a nuestro 
continente sumido periódicamente en un nefasto 
movimiento pendular entre anarquía y tiranía, 
mientras incumbe todavía el peligro de una re- 
ductio ad unum que apunta a una globalización 
totalitaria del consorcio humano. 


A la amenaza del pensamiento único y globali- 
zante responde la riqueza variada de la cultura 
del disenso, que revitaliza la lección del clásico 
lema: ex diversis facere unum. Sólo por medio 
de las diversidades se alcanza la unión. 


Pongamos, pues, bajo este lema la gran empresa 
de difundir las inquietudes y las esperanzas, los 
principios y los valores que conlleva el “pensar 
diferente” con sus reflexiones críticas y pro- 
puestas nuevas, para propiciar en las distintas 
ecúmenes de nuestra América Románica un 
dinámico equilibrio entre espacios sagrados e 
instituciones sociopolíticas, sin preocuparnos 
de los matices dionisíacos de incertidumbre que 
tiñen nuestra época. 


Detrás del simulacro de Dionisos ya se asoma 
el amanecer del sol apolíneo que anuncia una 
regeneración de la historia, en un traspasar 
desde la sombra criptopolítica del presente hacia 
la luz metapolítica del futuro. 
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Alberto Buela. Iglesia en América: una visión profana, Ed. Teoría, Buenos Aires, 2013. 


Só 


Luis María Bandieri, Argentina. 


Una nota al pie para Alberto Buela 


Alberto Buela, experto en armas de construc- 
ción masiva, ha lanzado al ciberespacio un 
misil titulado Iglesia en América: una visión 
profana. Tuvo la inmensa gentileza de pedirme 
algo así como un estudio introductorio. Pero el 
pensamiento de Buela, y su peculiar estilo para 
expresarlo, no necesitan de interposiciones. 
Por eso, me voy a permitir sólo una apostilla, 
una nota al pie del notable aporte de Alberto. 
Él se llama a sí mismo arkeguéta, uno que está 
siempre principiando, porque conoce bien los 
principios, pero, nos dice también la expresión, 
uno que es un fundador. Alberto quiere echar 
los fundamentos de una comprensión del mundo 
desde la ecúmene iberoamericana, por encima 
tanto de un pensamiento meramente epigonal o 
del bodoque ideológico o de las simplificaciones 
nac&pop. Un camino alto y difícil, que sigue por 
la huella de una tradición cuya principal figura 
podría ser Nimio de Anquín. 


Esta ecúmene iberoamericana se edifica con 
la argamasa del catolicismo romano, recibido 
en versión pretridentina de la hueste que se 
fue desparramando por nuestro continente. La 
“invención de América”-para usar la expresión 
del mexicano Edmundo O'Gorman- es un pro- 
ceso que nace con las últimas luces del siglo XV 
y se va fraguando con diversas proporciones 
de lo indígena, en sus variopintas expresiones, 
de lo hispánico y europeo, de lo africano, y de 
lo que llega luego del Mediterráneo oriental y 
del lejano Este asiático, hasta terminar en un 
producto original y único. No es una ensala- 
dera multicultural, donde todo se confunde 
pero nunca se sintetiza, y donde cada grupo, 
tomando sus deseos por realidades, porque 


A 


cree en la realidad de sus deseos, los reivindica 
como derechos absolutos a “su” identidad. No 
es tampoco un sincretismo de gabinete, donde 
las particularidades que conformaron aquel 
producto original y único deban quedar in- 
humanamente aniquiladas en nombre de un 
resultado supuestamente puro. Por otra parte, 
en ese producto original que es Iberoamérica, o 
América Románica, como otros la llaman, todos 
los elementos que contribuyeron a su formación 
resultan también originarios. No hay posibilidad 
de jactarse de autoctonías más valiosas que 
otras. (Los mitos de la autoctonía, por otra 
parte, han sido bien estudiados respecto de los 
atenienses, por ejemplo, como fundamento de 
su hegemonía sobre las demás póleis griegas). 
Incluso, los hallazgos de los restos más anti- 
guos del hombre en América muestran que sus 
marcadores genéticos no coinciden con los de 
los pueblos indígenas llamados “originarios”, 
cuyas semejanzas, en cambio, con lo yakut 
siberianos son bien conocidas. La originalidad 
de América, entonces, estaría en el constante 
carácter alóctono -y no autóctono- de sus 
poblaciones. 


La otra originalidad destacable, sobre la que 
Buela insiste, es que la diversidad de compo- 
nentes se transformó en unidad compleja, no 
uniforme ni monocolor, por acción de aquel 
catolicismo de impostación medieval que nos 
vino del otro lado del charco. Podemos usar, 
respecto de este aglutinador, las imágenes del 
cemento o, si se quiere, del agente catalítico que 
aceleró la síntesis de los diversos elementos, 
permaneciendo él mismo inalterado. Por eso, 
anota nuestro Alberto, los europeos pueden, 
en su crisis, remontarse a la paganía, a griegos, 
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latinos, celtas o godos, y encontrar allí mensa- 
jes válidos, porque el cristianismo llegó a una 
Europa que ya estaba histórica y culturalmente 
conformada. El americano, en cambio, no puede 
remontarse culturalmente más atrás del cato- 
licismo, en términos de su identidad cultural. 
Un catolicismo asumido vitalmente, insito en 
la forma mentis iberoamericana, más allá de la 
práctica e, incluso, de la creencia efectiva. El 
iberoamericano, sea que crea, que dude o que 
no crea, vive sobre un subsuelo cultural católico. 


Entonces, cuando nuestro Alberto observa que 
en los grandes centros del llamado Occidente se 
comienza a describir a la Iglesia Católica como 
una asociación ilícita que, bajo pretexto de 
difundir la buena nueva se orienta a promover 
y practicar la pederastia, teniendo como cabeza 
a quien preside de blanco el Vaticano, se cabrea 
con buenas razones, porque, como iberoameri- 
cano, esa campaña le está serruchando su piso 
cultural. Aparece aquí un laico preocupado, que 
piensa desde nuestra ecúmene, y reacciona no 
como reflejo clerical -al contrario, Buela observa 
la tibieza defensiva de los circuitos propiamente 
clericales en el caso- ni siquiera como rebote 
de un creyente. Es la respuesta desde el núcleo 
duro de nuestra peculiaridad iberoamericana, 
que pretende desenmascarar los intereses que 
se entrelazan detrás de la campaña difamatoria. 


La Iglesia romana se titula universal, católica, 
pero, en disonancia con el crepúsculo de la mo- 
dernidad, no es una fuerza globalizadora; antes 
bien, aparece como un obstáculo, un katéjon, 
a la uniformización planetaria de la globaliza- 
ción. Ello ocurre incluso más allá y hasta en 
contra de los discursos de muchos de sus voce- 
ros. Estas confusiones se observan, por ejemplo, 
en lo relativo a la religiosidad substituta, propia 
del signo globalizante, que es la ideología de 
los “derechos humanos”. La globalización del 
derecho es una empresa destructiva del jus de 
raíz romana, porque todo derecho es tópico, esto 


es, se modela en un tópos, en un lugar y bajo una 
modulación determinadas La Humanidad como 
sujeto de derecho no existe o, mejor, como decía 
Proudhon, quien la invoca quiere engañar. Los 
“derechos humanos” sólo pueden proclamarse 
globalmente a condición de admitir el derecho 
a descreer de su universalidad. Existen derechos 
esenciales del hombre?, asociados a su naturale- 
za y a la naturaleza de las cosas, pero en todos 
lados se manifiestan y modulan diversamente. 
Pero, fuera de estas trampas y equívocos, con- 
fusamente adoptados, la Iglesia romana aparece 
como una rémora obstaculizadora al proceso 
general de la globalización, de la uniformización 
monocolor del mundo, cuya intención final es 
reconducir forzadamente el necesario pluriverso 
cultural, político y jurídico a un uni-verso, a un 
solo centro de dirección. 


De allí que el campo de choque con la Iglesia se 
dé, principalmente, allí donde la globalización 
plantea la uniformización pansexualista, que 
representa la muerte del eros, la paideia, la 
familia y el terruño, cercenados en sus bases an- 
tropológicas y biológicas, para las que se propicia 
una pura y simple mutación. Los matrimonios 
homógamos y las fecundaciones heterólogas, el 
útero en los avisos de alquiler, la madre single 
porque el padre resulta figura anacrónica e in- 
útil, la adopción por parejas homosexuales, con 
cruces de semen donado y óvulos comprados, y 
lo erótico reducido a masturbación asistida, son 
apenas ejemplos de esta revolución globalizado- 
ra en marcha implacable. El viejo dicho español 
afirmaba que no le puede negar un cigarrillo a 
un pobre y un polvo a una mujer. Reformulado 
al día de hoy, diríamos que no le puede negar a 
nadie una donación anónima de esperma, aun- 
que sí un cigarrillo, por eso de la salud. Alguien 





6 Ya los juristas romanos indicaban que hombre, homo, 
incluía al hombre y a la mujer, como expresión univer- 
salizadora. El varón propiamente dicho se manifestaba 
con el vocablo vir. 
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ha resumido este pansexualismo diciendo que 
en él todo está permitido, siempre que se haga 
debidamente protegido de dos enfermedades: 
del SIDA, para lo que sirve el condón, y del 
embarazo, para lo que sirven aborteros cada 
vez más refinados. 


El único tabú que resta es la pederastia, y allí 
estamos todos de acuerdo, en tren de mantener 
algo. Pero sospecho, tras la lectura del alegato 
de Buela, que se considera un mal la pederastia 
porque se supone que es un pecado y un delito 
propiamente clerical. Si no se considerase así, 
seguramente que encontraríamos numerosos y 
poéticos propugnadores de ella, como adorno 
existencial de la progresía. Pero hoy sirve 
para descalificar moralmente a la Iglesia, para 
“ensuciar la sotana blanca”, como dice Buela. 
Es obvio que ninguna de estas afirmaciones 
pretende justificar o cubrir a los pederastas exis- 
tentes en el seno de la Santa Madre, como bien 
deja en claro Alberto. Pero se trata de advertir 
claramente cuáles son las intencionalidades de 
la campaña. No se combate a los pederastas 
que están en la Iglesia; se combate a la Iglesia, 
rémora obstaculizadora de la homogeneización 
global, porque tiene pederastas. 


Uno de las devastaciones que esta campaña bien 
montada está produciendo es la destrucción de 


Só 


la paideia, que la Iglesia había heredado del 
mundo clásico. La paideia era el modelo educa- 
tivo griego, que los romanos tradujeron como 
humanitas. La humanitas romana, al contrario 
de la “Humanidad” globalizadora, era una fuente 
creadora de diversidad. Entre las humanitates 
que se desarrollaron en el mundo, una fue 
la humanitas iberoamericana, que trajo de la 
mano a estas tierras aquel catolicismo basal. 
Uno de sus máximos representantes se llamó 
Garcilaso de la Vega Inca. Cada humanitas, en 
el prodigio de su diversidad, iba configurando 
un paideuma, un contenido esencial de cada 
ecúmene cultural, que la enseñanza, la paideia, 
transmitía, a través de una relación especial de 
autoridad intergeneracional entre enseñante 
y enseñado. La Iglesia fue la heredera de la 
paideia y de la humanitas clásica. Hoy aquella 
relación especial ha entrado en el cono de la 
sospecha. La enseñanza toma distancia, aleja 
al maestro del estudiante y pronto la relación 
cara a cara se sustituirá con la de telecomando 
y pantalla. La paideia es una antigualla o, quizás, 
tapadera de perversiones. 


No sé si estas notas resumen e interpretan 
acabadamente la riqueza del planteo bueliano. 
Abra en confianza la puerta y enriquézcase 
directamente el lector. 


MUUKALAINEN KSNARA 


Alberto Wagner de Reyna. Pobreza y cultura. Crisis y concierto. Pontificia Universidad 


Católica del Perú, Lima, 1982, 249 pp. 
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José M. Romero Baró. Universidad de Barcelona, España. 


El libro que me honro en presentar es una obra 
que, a pesar de los años transcurridos desde que 
se escribió, nunca ha dejado de ser actual. Por 
el contrario, con el paso del tiempo su mensaje 
cobra vigencia más allá de las circunstancias, y 
en ello reside su valor. 


El tema que plantea el autor en esta obra -la 
crisis del crecimiento económico y su posible 
salida- es, en efecto, una constante en el tiempo, 
y si hubiera que contextualizarla en el conjunto 
de las demás obras del autor, bien podría decirse 
que se trata de la reflexión práctica de un filósofo 
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eminentemente teorético que ha representado a 
su país en muchos foros, en uno de los cuales 
(Universidad de las Naciones Unidas en Tokyo) 
presentó el libro ahora referido como un proyec- 
to de superación de esa crisis, referida al Perú. 
Sin embargo, su planteamiento y resolución 
tienen un carácter tan amplio, que pueden tener 
validez universal. 


Después de una prospección muy seria de las 
posibles alternativas a la crisis actual utilizando 
un modelo (el de Mesarovic — Pestel) que baraja 
decenas de miles de posibilidades al conjugar 
datos económicos, tecnológicos y medio ambien- 
tales, el autor propone replantear este enfoque 
meramente cuantitativo del problema, para tra- 
tar de implicar al hombre mismo, y hacer así que 
“la angustiosa pregunta ¿Hay o no una salida? 
nos lleve a preguntarnos por lo angustioso de la 
pregunta y -con ello- de la crisis misma” (p.45). 


Discípulo directo de M. Heidegger, A. Wagner 
centra ahora el problema de la crisis y su posible 
solución en el análisis de la interioridad del hom- 
bre, de su existencia como “ser en un mundo” 
tomado como un todo en que nada le es ajeno, y 
donde el medio donde vive no es sino una parte 
más de ese mundo que, por naturaleza, el homo 
fabernecesariamente transforma en su constante 
actividad. De modo que la idea de progreso deja 
de ser una abstracción cuantitativa y uniforme 
para concretarse en individuos, en personas con 
necesidades determinadas y distintas, donde 
la Tierra deja de ser una fuente inagotable de 
recursos y pasa a ser “una gran nave espacial” 
(p.61) donde todos estamos embarcados y que 
a todos nos interesa mantener a flote. 


Sin embargo, esta reflexión interior, personal, 
interesada y concreta, no termina aquí sino que 
apenas comienza, porque para un cristiano la 
crisis (separación, desgarro existencial) sólo se 
resuelve plenamente en la dimensión escatoló- 
gica que significa “el ingreso pleno, definitivo, 


en la dimensión que ya se ha hecho presente en 
el mundo con la primera venida de Cristo, la 
dimensión sobrenatural” (p.84). Obviamente, el 
plan de la obra queda aquí anunciado, pues se 
trata de poner en un plano distinto al material la 
pregunta y la respuesta acerca de la crisis, y los 
puntos que siguen intentarán precisar ese plan. 


Como todo principio, el aquí propuesto acerca 
de la dimensión sobrenatural del planteamien- 
to y de la solución de la crisis, presupone una 
Fe, en este caso teologal, que es condición de 
la Esperanza y Caridad que sin duda presiden 
este enfoque. En efecto, en este horizonte es- 
catológico (último) y sobrenatural en el que se 
sitúa el autor, tiene pleno sentido la afirmación 
existencial de que “el hombre es un ser para 
(hacia) la muerte”, pues espera que sólo tras 
ella podrá haber “salud para su alma” (p.97). 
Por otro lado, al aceptar que toda la creación 
es obra de Dios, concluye que tanto él como el 
prójimo y la naturaleza son criaturas divinas, 
de modo que no cabe sino amarlas y respetarlas 
en ejercicio de la caridad. En consecuencia, ese 
obligado respeto por el medio en que el hombre 
necesariamente vive ha de traducirse en una 
utilización racional de los recursos naturales, 
ordenados al consumo de lo (estrictamente) 
necesario, excluyendo expresamente la frivoli- 
dad del despilfarro consumista (una forma de 
la sensualidad) por el ejercicio de la austeridad 
(templanza). 


Una vez indicado este planteamiento teológico, 
que es central para el resto de la exposición, el 
autor se pregunta por la ciencia y su relación 
con el desarrollo, encontrando que es la técnica 
(ciencia aplicada) el punto de contacto entre am- 
bas; y advierte de un peligro latente, agazapado 
bajo la aséptica denominación de “transferencia 
de tecnología”: como no es posible dominar la 
teoría sin la experiencia, resulta entonces que 
la importación mimética es más retraso que 
adelanto, pues “la técnica nace de la actividad, 
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de la experiencia, del quehacer, y -a través de 
una maduración- se sublima en ciencia. Como 
el alcohol destilado del vino en el alambique 
guarda las esencias de la solera, asi la ciencia, 
sin perjuicio de su abstracción, conserva su refe- 
rencia esencial a ese quehacer primigenio de la 
empiria y la experiencia, histórica y geográfica- 
mente concreto” (p.137). Nada más alejado de 
la efectividad, por tanto, que pretender difundir 
el desarrollo por una simple transferencia, como 
intentar efectuar una transfusión de sangre a una 
persona que, aunque débil, puede alimentarse 
por sí misma. Fina observación ésta, y de vivas 
consecuencias: a los países no desarrollados -y 
probablemente todos tenemos algo de eso- no 
les interesa importar sin más las soluciones 
desarrollistas, que sólo son útiles -en el mejor 
de los casos- en los países exportadores cuyas 
circunstancias son necesariamente distintas. No 
cabe, por tanto, sino trabajar desde lo concreto, 
desde los problemas propios, para intentar ela- 
borar aquel conocimiento universal (tecnología 
o ciencia) que resuelva las propias necesidades. 


El modelo de hombre integral propuesto por A. 
Wagner para abordar esa improba tarea resulta 
ser, en consecuencia con su planteamiento 
cristiano, una síntesis de lo natural (inmanen- 
te) y lo sobrenatural (trascendente), donde lo 
primero encuentra su perfección (acabamiento) 
en lo segundo. Inmediatamente señala el autor 
que en el modo dialéctico de entender esa 
trascendencia -modo que en realidad nunca 
abandona la inmanencia-, radica la problemática 
de la crisis actual, angustiada por la negación 
que instala en su seno. “De allí las distorsiones 
que aparecen en su conceptuación y realidad, 
que falsean los más ajustados cálculos, socava 
los más altos designios, tuerce las líneas más 
evidentes, y coloca ante situaciones paradójicas 
y aporéticas” (p.151). 


Esta observación lleva a considerar como des- 
vario la frenética actividad que el hombre se ha 


impuesto a sí mismo para salir de la crisis y tratar 
de alcanzar un ideal de progreso que ella misma 
se ha impuesto. Por el contrario, tener como 
meta de la existencia humana la trascendencia 
de ella misma permite entender al hombre como 
viator (peregrino) en este mundo, donde ha deci- 
dido no instalarse ya que deja para la vida futura 
su auténtica plenitud y verdadero desarrollo, 
abordando en este mundo sólo los quehaceres 
que parecen realizables desde la limitación o 
medida de lo humano. Por el contrario, quien 
no tiene otro horizonte que el de este mundo, 
es lógico que quiera instalarse en él como lugar 
único y definitivo -buscando el máximo comfort 
en esa estancia-, no aceptando estar en él como 
de paso. Diríase, pues, que sin la limitación que 
exige la trascendencia, el hombre se ve tentado a 
sobrepasar sus propios límites (así actúa la hybris 
griega, que es arrogancia y orgullo), siendo por 
ello debidamente castigado, quizás como Sísifo 
por querer ser demasiado astuto, a un trabajo 
inútil que nunca logra terminar. Sin duda algu- 
na, el autor plantea aquí una dicotomía que es 
una constante en la historia de la Filosofía: la 
humildad, frente al orgullo, como fuente de la 
sabiduría. 


Volviendo a la necesidad de dirigir la mirada 
hacia las cosas propias como condición de una 
solución auténtica, el autor se detiene ante otra 
realidad circunstancial concreta que define el 
estar del hombre en su mundo de una manera 
mucho más precisa que la ciencia y que la téc- 
nica: la cultura (filosofía) de la comunidad a la 
cual pertenece el individuo. Por supuesto, en la 
cultura es donde más inútil resulta la imitación 
y el mimetismo de lo ajeno, pues por cultura 
y por filosofía podemos entender el esfuerzo 
de recomponer o concertar ese mundo que 
ha sido desbaratado por la crisis, siendo esa 
recomposición una labor eminentemente per- 
sonal e intransferible donde la solución ajena 
resulta especialmente inútil (e incluso nociva) 
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por desorientadora, enajenadora y alienante al 
ser otra (alia). 


Con la finalidad de aprovechar todos los matices 
que la palabra “cultura” encierra, repasa el autor 
las distintas significaciones del término latino 
colere de donde deriva: habitar, cuidar, adornar 
y venerar, observando que todas ellas se dan 
en la cultura como actividad mas caracteristica 
del hombre. En efecto, hemos expresado ya 
que es connatural al modo de estar del hombre 
en el mundo (habitar) el transformar (cuidar 
-cultivar- y adornar) este mundo; finalmente, 
también le es connatural el culto a sus muertos y 
la veneración a los dioses, de modo que “también 
se puede llamar cultura a los modos de alta vida 
y alta muerte de una comunidad” (p.183), ya 
que por ellos ella se significa, caracteriza y distin- 
gue principalmente de las demás comunidades 
que la rodean. 


Finalmente, pero acaso lo más importante, el au- 
tor nos presenta (pp.191-205) ensartados como 
joyas en una diadema, los elogios más célebres 
que sobre la pobreza se han hecho a lo largo 
del tiempo, y que de nuevo siguen siendo de 
plena actualidad. Comienza narrando la historia 
bíblica del opulento rey Achab, que hizo matar a 
su súbdito Naboth para apropiarse de su viña: es 
la escenificación de la codicia, del hambre insa- 
ciable de dinero y de poder. Por ella se crean los 
imperios y las guerras, pues rico se dice reich en 
alemán, que también significa imperio y poderío 
(militar). Séneca nos dice que no es pobre el que 
tiene poco, sino el que desea más de lo que po- 
see, y que quien se acomoda a la pobreza es rico: 
moderación, por tanto, de ese apetito insaciable 
de bienes materiales, pues la riqueza es como 
es como el agua del mar, cuanto más se bebe, 
más acosa la sed, según dice Schopenhauer. La 
codicia es pobre, y cuanto más tiene más desea, 
afirma también San Ambrosio. Por su lado, San 
Juan Crisóstomo nos dice que la riqueza es en 
verdad pobreza (If you are rich, you are poor, 


sentencia un personaje de Shakespeare), pues 
el rico desea los bienes con mayor violencia que 
el pobre y se imagina tener necesidad de más 
cosas, pues no es más rico el que más tiene, sino 
el que menos necesita, como se dice también 
comúnmente, y ¿qué duda cabe que en nuestra 
sociedad consumista nos creamos necesidades 
ficticias acuciados por la publicidad? En efecto, 
el afán de riquezas esclaviza, mientras que la 
moderación nos hace libres. He aquí la defen- 
sa, de nuevo, de la pobreza como valor, frente 
al patrón usual del éxito social por la riqueza. 
Desde este liberador punto de vista que aquí se 
nos propone, uno podría muy bien preguntarse si 
no sería más certero valorar el desarrollo (moral) 
de un país enumerando sus obras de caridad o 
de amor fraterno (no sus actos de violencia) en 
vez de “dividir” hipócritamente, sobre el papel, 
su PNB por el número de habitantes. Con este 
nuevo baremo, los países más ricos aparecerían 
probablemente como los más pobres, y los más 
pobres como los más ricos. 


San Juan Crisóstomo extrema su análisis hasta 
imaginar dos ciudades donde viven en una sólo 
ricos y en otra sólo pobres, y observa que la 
primera no puede subsistir porque necesita del 
trabajo de los pobres, los cuales sin embargo no 
necesitan de los ricos: por fortuna, la comunidad 
humana existe porque siempre está necesitada 
de algo, como lo demuestra el hecho de que el 
trabajo la mantenga unida. No olvidemos que 
en su República Platón hace nacer la ciudad de 
las necesidades respectivas de sus miembros, y 
su destrucción del lujo y la codicia a la manera 
de Ovidio en sus Metamorfosis, donde alaban 
las costumbres frugales de sus antepasados. 
Asi se comprende que tuvieran por felices a los 
“pobres”, y por desgraciados a los “ricos”. Por 
supuesto, estas reflexiones han llevado a los 
Padres de la Iglesia a condenar el camino que 
desde la riqueza lleva a la infelicidad, al pecado 
y, finalmente, a la condenación eterna, como 
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puede comprobarse por la parábola evangélica 
en que se dice que es más difícil que un rico entre 
en el reino de los Cielos que un camello pase por 
el ojo de una aguja. 


Por otro lado, hay que tener en cuenta que la 
codicia del poderoso no sólo es el origen de la 
guerra y la destrucción de la ciudad, sino que 
ante todo es fuente de injusticias. En efecto, el 
mismo San Juan Crisóstomo es quien afirma 
en su Homilía sobre el rico Epulón y el pobre 
Lázaro que el codicioso es en cierto modo un 
ladrón que roba al indigente y que por ello está 
obligado a restituir, añadiendo el referido San 
Ambrosio que la tierra ha sido dada en común 
aricos y a pobres, de modo que sólo han de ser 
los administradores de esos bienes. He ahí el 
sentido pleno del homo viator convencido de 
que ha de sentir desapego por las cosas de este 
mundo, respeto por la Naturaleza como obra y 
propiedad de Dios y, por qué no también, desear 
la restitución de propiedades, la condonación de 
deudas y la manumisión de esclavos que prevén 
los Años Jubilares como el actual, para que la 


caridad (amor fraterno) instale la verdadera 
justicia entre los hombres, ya que es la única 
condición para la paz. 


En conclusión, nuestro autor propone que entre 
los dos extremos del despilfarro y la miseria en 
que ahora nos movemos, verdadero escándalo 
de nuestro tiempo cada día más acentuado, 
marchemos por una vía media que cubriendo 
nuestras necesidades básicas nos deje tiempo 
para cultivar el espíritu. “He aquí en síntesis el 
sentido del modelo cultural de desarrollo que 
este libro propone: salir de la crisis (del hombre, 
del desarrollo, de la historia, del desarrollismo 
paneconómico), por la pobreza. Alcanzar desde 
y gracias a ella el concierto -reconciliación 
en todas las dimensiones- por la cultura” 
(p.248). De este modo, pobreza (renuncia 
de lo innecesario) y cultura (autenticidad en 
ser quienes somos) hacen posible el concierto 
(recomposición) dentro de la crisis, que en el 
fondo no es sino el desajuste (descomposición) 
de todas las partes que constituyen la nuestra 
verdadera naturaleza. 
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desestructura el campo lógico y fáctico del sistema de pensamiento inherente a la ciencia. 
Es de particular importancia destacar cómo y porqué los procesos de cambio y de transfor- 
mación de la racionalidad son inteligibles según sus movimientos sincrónicos o diacrónicos, 
en relación a principios universales del paradigma de la época. El giro de la racionalidad 
epistémica debe dar cuenta de las disrupciones de los sistemas de pensamiento de las 
ciencias y sus objetos de estudio. 


Marco disciplinar, interdisciplinar y transdisciplinar: Debe haber de un modo indiscutible 
un planteamiento directo de los supuestos disciplinares que sirven de sostén a la postura 
científica que se desea avalar en la investigación y que se distingan las parcelas de estudios 
que se indagan tanto en su orden lógico interno como en su facticidad externa. En tal sentido, 
se debe evitar cualquier ambigúedad que opaque la distinción que porta una disciplina de 
otras; pero, también, es permisible plantear probables conexiones de transversalidad entre 
disciplinas que sin deslegitimar el status quo de éstas, derivan en novedades e innovaciones 
en los resultados de conocimiento por causa de la inter/transdisciplinariedad. 


Repertorio bibliográfico: Debe haber evidencia de que la selección y utilización del 
repertorio bibliográfico para el desarrollo del artículo, es consecuencia de la conceptua- 
lización y problematización del objeto de investigación; y, por consiguiente, se avala por 
la calidad teórica, metodológica y epistémica necesaria, pues es necesario garantizar un 
óptimo soporte de fuentes para el análisis e interpretación que requiere el curso de la 
investigación. 
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Guidelines for Peer Reviewers 


The journal Entretextos submits to an express review or evaluation process all the articles 
received, under the modality of “blind pairs”, as it is prescribed in the international norms 
of scientific accreditation of knowledge. For this purpose, it has a staff of recognized experts 
in the areas of research associated in an interdisciplinary sense to the editorial profiles that 
are framed in the intercultural studies of Latin America and the Caribbean. 


The reviewers or evaluators invited to perform their respective tasks of analysis, interpretation 
and criticism, must carry out their tasks in accordance with the basic ethical principles that 
govern practices of ideological neutrality of any nature that prevent or obstruct an objective 
assessment that makes viable to prove the criteria of truth that are said to be valid in order 
to accept regions of knowledge as a coherent order with some of the epistemic rationalities 
that are part of the thought of complexity. 


The reviewer or evaluator will be provided, for the most efficient achievement of his evalua- 
tion, with a questionnaire that indicates the most representative aspects of the article to be 
qualified, in order to achieve this purpose. In no way, the requirements that are fulfilled in 
the evaluative task should be perceived as limiting or coercive norms that impose a control 
with respect to the pertinent discretion of the reviewer or evaluator, to consider and/or 
to propose other criteria or observations, that tend to guarantee The theoretical and/or 
methodological rigor of the results presented in the article. 


Itis recommended to reviewers or evaluators to take into account the following guidelines 
recommended to comply with the reading of “form and content” to which the article should 
be submitted and any other type of scientific or humanistic text or communication. 


Formal Text Guidelines: 


Grammar of the speech: It is indispensable that the use of the Spanish language corres- 
ponds to the norms of grammar, punctuation and spelling that allow a construction of the 
speech with sufficient logical and syntactic coherence, implication between the semantic 
and pragmatic sense of the enunciate and the enunciated of the idea object of discursive 
composition. Also of the proper use of titles, subtitles and of paragraphs that favors the 
better understanding of the written text. 


Text Content Guidelines: 


Theoretical Framework: There must be a substantive and substantiated presence of the 
categories of the main authors that serve as theoretical references in order to validate the 
construction of the research object in its corresponding relationship with antecedents ge- 
nerated by binding research. It is decisive for the reviewer to detect the situational context 
of the investigation in order to establish the scope of the possible results to obtain, as well 


as the originality that derives from the interpretation that is made from the theory on the 
reality of study. 


Methodological Framework: There must be a clear procedural exposition of the application 
of the stages of the method that serve as methodological consistency to the theories that are 
subscribed in the research, as valid to test their results with the reality studied. The connec- 
tion between theory and object is analogous in the most intrinsic sense of methodological 
application, for it is through this that theory is validated, revalidated, or refuted. Therefore, 
it is interesting to know how the method makes possible the creation of knowledge. 


Epistemological Framework: There must be a very punctual development of the epistemic 
rationality that serves as the starting point or context of the scientific culture that nourishes 
theory and methodology, since the practical exercise of rational experience structures and 
destructures the logical and factual field of the system of thought inherent to science. It is of 
particular importance to highlight how and why the processes of change and transformation 
of rationality are intelligible according to their synchronous or diachronic movements, in 
relation to universal principles of the paradigm of the time. The spin of epistemic rationality 
must account for the disruptions of the systems of thought of sciences and their objects of 
study. 


Disciplinary, interdisciplinary and transdisciplinary Framework: There must be an indispu- 
table direct approach to the disciplinary assumptions that serve as support for the scientific 
position to be endorsed in the research and to distinguish the parts of studies that are 
investigated both in their internal logical order as in its external facticity. In this sense, any 
ambiguity that opaque the distinction that one discipline bears from others must be avoi- 
ded. But it is also permissible to propose probable cross-disciplinary connections between 
disciplines that, without delegitimizing the status quo of these disciplines, lead to novelties 
and innovations in knowledge results due to inter/transdisciplinarity. 


Bibliographic Repertoire: There must be evidence that the selection and use of the bibliogra- 
phic repertoire for the development of the article is a consequence of the conceptualization 
and problematization of the research object; and is therefore supported by the theoretical, 
methodological and epistemic quality required as it is necessary to guarantee an optimal 
support of sources for the analysis and interpretation required through the course of the 
research. 
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Formato de Evaluación de Artículos 


Estimado(a) árbitro, si usted considera que este artículo no responde a los perfiles editoriales 
identificados en la revista Entretextos, por favor, remita a la Secretaría su opinión sin dar 
curso a la evaluación. 


Título del Artículo: 
Fecha de recepción: 
Fecha de arbitraje: 


Fecha de Aprobación: 














Se propone el artículo por: 


a. 
b. 


Primera vez 
Evaluado previamente 


Característica del Artículo: 


an op 


Investigación 
Reflexión 
Revisión 
Corto 


Escala de evaluación del Artículo con un puntaje creciente de 1 a 5 siendo éste el mayor. 
Se afiaden de seguido sugerencias, comentarios y observaciones pertinentes por parte del 














árbitro. 
1. Fl título del Artículos es representativo del contenido desarrollado?: 
Observaciones: 
2. Es adecuado el Resumen: 
Observaciones: 
3. Es adecuada la traducción al inglés (Abstract)? 
Observaciones: 
4. Las palabras clave son pertinentes?: 
Observaciones: 
5. El(os) autor(es) generan un aporte significativo en el área de estudio?: 


Observaciones: 
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10. 


11. 


12. 


13. 


Se presentan objetivos claros y precisos?: 


Observaciones: 





Las conclusiones responden a los objetivos planteados?: 


Observaciones: 





Se presenta un estado del arte en el area de estudio?: 


Observaciones: 





Presenta un dominio de las teorías y metodologías de investigación en correspondencia 
con la naturaleza de la investigación?: 


Observaciones: 





El artículo presenta algún tipo de sesgo etnológico, de género, político, que deslegitime 
su validez científica o humanistica?: 


Observaciones: 





Son adecuadas, si es el caso, número y presentación de tablas, cuadros o figuras?: — 
Observaciones: 


El repertorio bibliográfico refleja la actualidad y vigencia de la investigación 
realizada?: 





Observaciones: 
La redacción cumple con el debido uso gramatical de la lengua de acuerdo con su 
sintaxis, puntuación, coherencia de ideas, análisis argumentativo, hilaridad de pá- 
rrafos, etc?: 





Observaciones: 


Tabla de Evaluación: 


a. El artículo se puede publicar tal como se ha recibido: 
b. El artículo se puede publicar pero atendiendo antes a las observaciones de forma y/o 


de fondo que solicita el árbitro: 


c. El artículo no es publicable: 


Comentarios al item señalado en la Tabla de Evaluación: 
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